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formación de cuadros y sea urut obligación moral devolver los resultados
de la investigación a las organizaciones. Esta polltica tiene por finalidad,
impulsar el proceso autogestionario de nuestro pueblo.
En consecuencia consideramos que Ia obra "Historias en el
tiempo-Historias en el espacio: Dualismo en Ia Cultura y Lengua
QuichualQuechua" de Randi Kaarhus, va a constituir un importante
aporte para una comprensiónmás globaly profunda de Ia cosmovisión y
organización social de Ia nacioralidad quichw.
A éste contribuird el anúlisis que realiza sobre las categorías de:
cspacio y tiempo y sus diferentes dimensiones rituales y metafóricas; y
de dualidnd como principio organizador de la sociedad. Reflexión que es
enriquecida con los aportes de investigaciones realizadas tanto en Perú
como en Boliviay que permite vkualizar, que o pesar de los ¡trocesos de
aculturación sufridos por el pueblo quichua, estón vigentes aspectos
fundamcntales que dan coherencia a nuestra identidad cultural como
nacionalidad indígeru que trasciende las fronteras twcionales.
Por otro lado, debemos resaltar el esfuerzo que la autora ha
realizado para devolver su trabajo aI pueblo en que realizó Ia
investigación, a tavés de un trabajo de traducción y luego de su interés
por encontrar un espacio para socializarlo en la sociedad ecuatoriana,
espacio que Ie brindamos ABYA-YALA y nuestra editorial TINCUI.
Espero que este tabajo a realizarse hasta el año 1.992 logre en
parte respondcr alas inquietudes y necesiclades de los pueblos indtgenas
y la sociedad en general.
Agradecemos el apoyo valioso y desinteresado de la compañera
Marla Antonieta Guzmán por la traducción al español del presente trabajo
haciendo posible esta publicación.
Quito, julio I0 de 1989
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fntima relación entre nuestro lenguaje y nuestro modo de ordenar el
mundo. Nuestra manera de percibir el mundo está, en muy alto grado,
rcgulada por nuestros hábitos, vinculada a nuestras prácticas, que a su
vcz se hallan relacionadas con el lenguaje. Estas conexiones tienen
consecuencias tanto cognitivas como prácticas, consecuencias que tienen,
a su vez, sus rafces en la realidad práctica y cognitiva. De este modo, la
hipótesis adquiere una circularidad que hace que diffcilmente pueda ser
objeto de un estudio empfrico, segrin señalan los crfücos.
La hipótesis y sus configuraciones más sistemáticas tienen, sin
embargo, la ventaja de que dan la posibilidad de conformar un proyecto
en el que es posible combinar antropologfa y lingüfstica, que esjustamente el punto de partida teórico del trabajo de Kaarhus. La
dificultad metodológica menciona en el párrafo anterior, ella lo resuelve
elegantemente al usar, creativamente, el "modelo de/modelo para" de
Geeftz (1973), un método creado justamente a partir de la ambición de
vincular análisis estructuralfsticos con el estudio de la organizaci1nsocial.
Esto nos conduce a un punto que en base al análisis de Kaarhus es
un tcma intcresante: es Levi-strauss quien trata a la organización dual
como un problema antropológico y lo saca a la luz en el ámbito
académico, al separarlo de la "historia conjetural" (que Radcliffe-Brown
habfa desprestigiado) y al proponer un análisis estructuralfstico de esre
fenómeno, quc Ia mayorfa de antropólogos y estudiantes de antrcpologfa
han lefdo: "¿Existe la organización dual?" Es, pues, interesante que
Kaarhus trate de la versión andina de esta forma de organización.
Pero, a pesar de que los antropólogos han respondido "sf" a la
PREGUNTA de Levi-Strauss, no han aceptado su RESpUESTA: se
puede suponer que hoy existe un acuerdo general de que el
estn¡cturalismo de Levi-strauss carece de fundamento basado en actor€s
concretos y en la organización social (o en una u otra forma de praxis).
Geertz es uno de los autores que han criticado a Levi-strauss por esta
posición, lo cual muestra que Kaarhus no solo ha atendido a
consideraciones lingüfsticas en su referencia a Geertz, sino también
antropológicas.
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Con esta forma dc economfa teórica, Kaarhus logra tratar un
registro temático extenso, de manera sencilla y entendible. Ella logra
integrar un material empfrico variado sin perder concatenación y
cohesión.
Con compás seguro, ella va bordando su material: primero presenta
un análisis histórico-epistemológico de la hipótesis de Sapir-Whorf
partiendo de los filósofos de la época clásica y de la discusión de los
universales que arrasó en la edad media; luego problematiza el trabajo de
campo como proceso en oposición al trabajo de campo idealizado como
METODO (esta parte está acompañada de una prescntación de las
limitaciones prácticas del trabajo de campo, resricciones locales, legales
y sociales que sitrian al antropólogo dentro del sistema que va a estudiar y
que hacen que, de este modo, forme parte del texto como ARGUMENTO
METODOLOGICO).
Sigue luego una presentación del pasado histórico y mftico de los
indfgenas de los Andes, en la que Kaarhus discute documentos
históricos, poniendo énfasis en lo que nos pueden decir acerca de la
cosmovisión, y más espccialmente, acerca de un fundamento socio-
cultural en el espacioÁugar. Después, viene una discusión antropológica
comparativa sobre las dimensiones tiempo y espacio en la organización
social y en las representaciones (lingüfsticas) quechuas. Al final de este
capftulo, se presenta una conclusión de la discusión precedente, a la que
Kaarhus llama Hipótesis l. Sugiero al lector se familiarice con ella.
Entonces aparece una foto de un sendero que atraviesa dos chacras
de mafz y que se dirige hacia un monte. Esto es importante como lo
vercmos más adelante.
La hipótesis 2 no se hace esperar: se la trata en el capftulo
siguiente.
Si la hipótesis I nos dice algo ESTATICO sobre la cultura quechua(el fundamento en el lugar/espacio), la hipótesis 2 nos dice algo
DINAMICO: la relación de DOS es un PRINCIPIO ORGANIZADOR en
la cultura Quechua, en la que la relación de dos es una unidad
divisible/indivisible, o más bien dicho, una "DOSIDAD". Se puede decir
ll
que la discusión en este capltulo transcurre al mismo nivel que en el
anterior: una discusión antropológica acompañada de una discusión
lingüfstica.
En el siguiente capftulo, se pr€senta el esbozo de una historia local
en la que Kaarhus argumentó como esta "dosidad", como principio
organizador, ha marcado a la población local alrededor de Otavalo
(Ecuador), y especialmente de la Compañfa {onde ella hizo su trabajo de
campo- en relación a influencias externas (misión, régimen central,
etc...) en la forma de la organizacióndual. Luego en la descripción de la
fiesta local de SAN JUAN con vistas a la hipótesis 2, recune nuevamente
a un discurso más antrcpológico.
Ya aquf notaÍios una estfuctura en la forma de la presentación y el
discurso: del capftulo I al4, tenemos un altemar de capftulo a capftulo
entre las perspectivas DIACROMCAS Y SINCRONICAS (históricas y
no históricas). Entonces, tenemos la foto del sendero. Después del
sendero las presentaciones SINCRONICAS Y DIACROMCAS aparecen
en la secuencia inversa. Notamos que:
"En este mito de la creación se puede ver una constelación de dos
(es decir 2 y 2x2 y 2x2x2) que se rcpite".
...e1libro tiene ocho capftulos. Nos damos cuenta de que aquf hay gato
encenado. En el capftulo 8 tenemos una historia relativamente larga
presentada en hojas divididas en dos y que, por el significado del
contenido, se convierten en una relación de cuatro Q x 2). Es evidente
que la hipótesis 2 no solo es un principio organizador en la cultura
Quechua, sino que también es un principio organizador para el trabajo
etnográfico de Kaarhus.
El libro está dividido en dos por la foto del sendero que viene
después del capftulo IV: es decir en la mitad del libro. Exactamente asf
como la met¿lfora det ESPEJO se repite en la discusión teórica y empfrica
en el libro, asf es la estructura de la obra, simétrica al sendero. De tal
modo que la Hipótesis I y la Hipótesis 2 aparecen mutu¡rmente como el
objeto y su imagen en un espejo, si uno supone que el espejo es el
sendero ...1o cual es posible a partir del contenido del libro. De esta
t2


1.1 r,enguaje y realidad
Parece ser especialmente diffcil formular uná hipótesis sobre la
relación entre "lenguaje" y "realidad" de una manera tal que Su
verificación empfrica sea posible y que tenga sentido hacerla. Este tipo de
hipótesis se la ha relacionado con una hipótesis muy controversial: la
llamada "hipótesis de Sapir-Whorf'. Esta ha sido entendida como una
hipótesis sobre la relatividad del lenguaje y también como la afirmación de
la existencia de una relación determinista entre estructuras lingülsticas y
pensamiento. Ciertamente la siguiente cita de Whorf tomada de
nLeng¡age, Thought, and Reality" puede interpretarse en las dos formas:
... El nuevo principio de relatividad al que nos enfientamos sostiene
que la misma evidencia ffsica no lleva a todos los observadores hacia
la misma idea det unive6o, a menos que sus referencias üngüfsticas
sean las mismas o puedan de alguna manera ser comparadas...
Esta conclusión asombrcsa no es tan evidente si nos limitamos a
comparar las lenguas modemas indoeuropeas..." (1967' 214).
Sapir, por su parte, se refiere a la rclación entre el lenguaje y "el
mundo real" de la siguiente manera:
Es una ilusión creer que uno se adapta fundamentalmente a la
realidad sin el uso del lenguaje y, que el lenguaje es solamente un
medio accidental que sirve exclusivamente para resolver problemas
de comunicación y de reflexión. En realidad,los hábitos lingüfsticos
de un grupo construyen inconscientemente y en cierta medida el
"mundo real"...
El modo en que nosotros vemos, ofmos y arln sentimos se debe a
que los hábitos lingüfsticos de nuestra comunidad predisponen
ciertas formas de interpretación". (Cita tomada de Whorf op. cit. p'
r34).
La afirmación de Whorf de que el lenguaje juega un papel muy
importante en la imagen que nosotros tenemos del mundo se basa en su
experiencia como agente de seguro para incendios. El se encontfó muchas
veces en su trabaio con el hccho de que la gente trataba con enorTne
descuido precisamente aquellas cosas que estaban marcadas con la palabra
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"INFLAMABLE". Whorf llegó a la conclusión de que esto sc dcbía
justamente al tipo de expresión, al lenguaje utilizado en las advertencias'
Según é1, el sufijo "in" se asocia con "no" en inglés (incapaz - "no capaz",
inflamable - ,,no-flamable") de modo que la expresión "inflamable" pierde
su función de advertencia, y termina contradiciéndose; esto debido a la
forma lingüfstica de la expresión. (Fishman 1966,1982).
, El punto de partida de Whorf es, en lesumen, que el lenguaje tiene
consecuencias reflejadas en nuestros actos -Conseguencias que pueden Ser
dramáticas- y, que esto sucede sin que al parecer nosotros nos demos
cuenta.
La lingüfstica ha declarado repetidas veces que la hipótesis de Whorf
está muerta, enterrada y olvidada; sin embargo, la misma idea' al igual
que un pájaro Fénix, ha reaparecido muchas veces. Esta vez lo hace en el
pfesente trabajo.
El relativismo del lenguaie y la discusión dc los universales
Sapir y Whorf no fueron de ningrún modo los primeros on postular
el relativismo del lenguaje. En 1769, la Academia de Prusia ofrece
premiar a quien pueda explicar el origen del lenguaje humano y'
especialmente,la relación entre lenguaje y pensamiento. Johann Herder se
hace acreedor del premio. En su opinión el lenguaje y el pensamiento se
habfan desarrollado paralelamente siendo imposible separarlos (Allwood
& Andersson 1984: 29). A principios del siglo XIX Wilhelm von
Humboldt, también alemán, retoma las ideas de Herder y afirma que las
experiencias históricas de un pueblo, su cultura y su cosmovisión se
conseryan en su lenguaje.
"Humboldt sugiere que diferentes pueblos, a través de diferentes
experiencias históricas, adquieren distintas cosmovisiones y
distintos lenguajes" (Allwood & Andersson op. cit. p. 30).
En nuestro siglo, las ideas acerca del relativismo del lenguaje han
sido asociadas principalmente con la hipótesis de Sapir y Whorf, la cual
es muy diffcil verificar empfricamente, además de que la forma de
plantearla parece haber sido desventurada. De acuerdo a Bateson, el
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problema, también en relación a esta hipótesis por demás controversial,
tiene que ver con el planteamiento de la hipótesis. El problema es
formularla corectamente :
"Supongo... que esta es una de esas cosas que no pueden no ser
verdad... si se lograra formularla conectamente... entonces serfa
evidente en sf misma". (Citado en M.C. Bateson l9g4: l7g)
La posición contraria, la más frecuente en la lingüfstica y en la
filosoffa del lenguaje, ha sostenido firmemente que el lenguaje puede
damos una imagen objetiva de la realidad no-lingiifstica, en la medida en
que el lenguaje se refiere a objetos cuya existencia es independiente del
lenguaje mismo. Precisamente por ello, las palabras en sf mismas pueden
tener un significado "literal".
A pesar de que las ideas acerca del relativismo del lenguaje no han
tenido mucha acogida, la relación entre el ,objeto' e 'idea,, 'palabra' y
'concepto'ha sido, desde diferentes premisas y diferentes planteamientoi,
tema de discusión en la filosoffa europea desde la época clásica.
"una opinión popular entre los filósofos clilsicos era la idea de que
uno podfa definir la validez del conocimiento. Este parece ser un
rasgo constante tanto en sócrates como en platón. platón llega al
extremo de afirmar que el mundo de los conceptos (el mundo de las
ideas) era el único mundo real" (Alwood & Andersson op. cit. s.
l4-15)
Platón sostiene que el lenguaje y los objetos tienen su origen en el
"mundo de las ideas", el único mundo real. Aristóteles, sostietre, por su
parte, que los objetos tal como se encuentran en el mundo reunen en sf
'forma' y 'materia'.
' "Foma, que coresponde a idea en la filosoffa platónica, era el
contenido lógico-conceptual de un objeto; dicho contenido no se
encontraba afuera del objeto, en un mundo etemo de ideas; este
contenido existfa en la materia y era la fuerza (potencia) que, a partir
de una determinada materia formaba un determinado objeto". (Lund,
Piht & Slok, 1985:91).
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El tipo de realidad que implica el concepto aristotélico de 'forma'y
el 'mundo de las ideas' de Platón se convirtió en punto de partida de
vastas discusiones filosóficas acerca de la univenalidad de los conceptos
('universalia') en la edad media. Aquellos que participaron en dichas
discusiones acerca de qué era en realidad lo que los 'conceptos
universales'l denotaban, o cuál era la forma de existencia de'lo universal'
adoptaron distintas posiciones.
El "realismo", siguiendo la huella de Platón, conserva la idea de que
los 'conceptos universales' son entidades abstractas que existen
independientemente de los seres humanos, del tiempo y del espacio
(Allwood & Anderson op. cit. s. 93). También, Aristóteles habfa
sostenido que los 'conceptos univenales' eran una expresión de algo rcal,
a pesar de que no existieran con independencia de los objetos. (Lund, Pihl
& SlÉk op. cit. p. 93) A quienes tenfan la filosofla aristotéüca como punto
de partida se los llamaba, en la edad media, "rcalistas moderados".
La relación que Lund, Pihl & Slpk establecen entre las
clasificaciones de la ciencia occidental y los diversos niveles de
abstracción de los conceptos universales, ejemplifica una venión más
modema (¿?) de un realismo aristotélico:
"... la precisión cientffica se muestra en la clasificación correcta de
diferentes hechos. Esto es más evidente si uno compara las
clasificaciones agrupatorias que, precisamente gracias al esfuerzo de
la ciencia, son naturales para nosotros, con las clasificaciones que
utilizan los llamados pueblos primitivos. Muchas veces su forma de
clasificar y agrupar hechos y objetos a nosotros nos puede parecer
incomprensible. Esto se debe a que ellos se han basado en analogfas
casuales y extemas. El concepto de lo universal y el tipo de
clasificación que éste lleva consigo, ha proporcionado a la cultura
europea un mundo clasificado y ordenado de un modo cientffico".
(op. cit. s. 93).
He procurado usar apóstrofes (' ') y comillas (" ") en la forma que el
filósofo Arne Ncss (1971) recomienda: (' ') denotan conceptos y ("
denominaciones.
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La posición contraria a los "realistas" en la discusión de los
universales la tomaron los "conceptualistas" y los "nominalistas". Según
los "conceptualistas" somos nosotros a través de un proceso de
abstracción los que creamos los conceptos universales. Los
"nominalistas" afirman en cambio que lo único que existe son las palabras
y lo denotado por ellas, de tal manera que los 'conceptos universales' se
refieren únicamente a las palabras, mientras que para los conceptualistas
los 'conceptos universales' son representaciones abstractas que ocupan un
lugar en nuestra conciencia. (Stigen 1986: 234-35).
La discusión de los universales es interesante, porque cuestiona y
define posiciones que todavfa tienen actualidad en el
pensamientooccidental. Al cuestionar la relación entre lenguaje, idea y
realidad, se partfa aún del supuesto de que a cada clase de objetos
conespondfa un concepto univenal. No se trataba de una pregunta sobre
si diferentes lenguajes podfan tener distintos 'conceptos universales', tal
como se la podrfa plantear desde un punto de vista relativista. Una
posición relaüvista, asf planteada, no ha sido ni sistemáücamente discutida
ni ha dado lugar a tradiciones académicas en la filosoffa y la ciencia
occidental. Esto se debe posiblemente a que los académicos de la edad
media tenfan como referencia solamente un idioma: el latfn2.
El interés de la edad media por los 'universales' se rcfleja también en
la elaboración escolástica de una gramática universal (para el latfn).
También en este caso la base es Aristóteles; los escolásticos elaboraron
una gramática que además de ser descriptiva debfa ser explicativa:
"La explicación se basaba, según lo sostenfan algunos, en que la
estrucfura gramaücal del lenguaje reflejaba la estructura del mundo.
La idea aristotélica de que el pensamiento representaba el mundo
inclufa, de este modo, el lenguaje. El lenguaje se referfa siempre al
latfn (el lenguaje humano era asf la generalización del latfn) y la
concepción de la realidad se la tomaba de Aristóteles". (Allwood &
Andersson op. cit. s. l8).
una tradición académica que continúa arln en nuestros dfas con el inglés en
vez del latfi¡ (?)
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En otras palabras, los cscolásticos construyeron una gramática
basada en el supucsto de quc existía una relación universal y sistemática
entre la realidad, el pensamiento y el lenguaje. Precisamente por ello, no
se cuestionaba si una gramática elaborada a partir del latfn podfa ser válida
para todos los idiomas. En la medida en que la semántica y la gramática se
fundan en las concepciones básicas de Aristóteles no es tan extraño que
aún atrora se afirme que:
"Aristóteles... tenfa... una concepción sobre la relación entre
lenguaje, pensamiento y realidad que, aún ahora, se sigue
considerando natural. Las palabras escritas simbolizan las palabras
habladas y estas a su tumo simbolizan pensamientos, los cuales a su
vez reproducen los objetos". (Allwood & Andersson, op. cit. s.
15).
' Aristóteles suponfa que diferentes lenguajes simbolizaban
ciertamente un objeto determinado con distintas palabras y distintas
combinaciones de sonidos; sin embargo, más allá de la diferencia de las
palabras, se encontraba el mismo concepto universal, el cual expresaba la
'forma' real del objeto. Tanto para Platón como para Aristóteles el
"mundo empfrico" de algún modo, debe haber estado dado a través de
conceptos'universales'.
El pensamiento europeo moderno y las ciencias naturales han
abandonado en gran medida la idea de los 'universales' como conceptos a
priori; pero la idea de que los objetos están dados objetivamente en el
"mundo empfrico" se conserva todavfa. Los objetos se reflejan o
representan, no se construyen a través de la categorización del lenguaje y
del conocimiento humano. lns lingtiistas Lakoff & Johnson (1980: 202)
califican a esta posición de "el mito de lo objetivo":
"De acuerdo al mito de lo objetivo, el mundo está formado de
objetos; éstos tienen propiedades inherentes bien definidas,
independientes de los seres que las captan... Si el mundo está hecho
de objetos bien deñnidos, se puede darles nombre en un lenguaje. Si
los objetos tienen propiedades inherentes y bien definidas, nosotros
podemos tener un lenguaje con... predicados que corresponden a
cada una de esas propiedades..."
2l
Si gnificado literal y significado metSórico
El "mito de lo objetivo" en la lingiifstica se lo asocia con la idea de
"significado literal". Ahora bien, es muy diffcil sostener que todo
significado, todo sentido es "literal"; sin embargo, hay quienes opinan
que el "signifrcado literal" es al menos un ideal, es decir, un significado es
en principio literal. lncluso Aristóteles menciona ya la existencia de un
sentido figurado o metafórico, el cual se origina al usar una palabra para
designar algo distinto de lo que originalmente, "literalmente" dicha palabra
designa.
"Metáfora consiste en asignar a un objeto un nombrc que en realidad
pertenece a otro objeto..." (En la poética de Aristóteles, cita de
Black 1976:36).
De acuerdo a Black, es usual concebir la metáfora como una
expresión ("M") que sustituye a una expresión literal ("L"), "... la cual,
de haber sido usada, habrfa tenido el mismo significado..." (op. cit. p.
3l). A esta concepción de la met¡lfora Black la denomina "la concepción
substitutiva".
"Hasta hace poco, la mayorfa de los autorcs, no interesados en
estudiar la metáfora, han aceptado diferentes versiones de la
concepción substitutiva... Ni siquiera la definición del Diccionario
de Oxford difiere de esta concepción:
"Metáfora: Figura retórica por la cual se traslada un nombre o
término descriptivo a un objeto distinto, aunque análogo, al objeto al
que dicho término corresponde propiamente..." (Black op. cit. p.
31).
La metáfora ha sido también definida como una comparación
implfcita; pero, según Black, comparación implica también un tipo de
substitución de un "significado üteral',.
En este trabajo usaré el concepto 'metáfora' de acuerdo a otra
definición que no se basa en la idea de lo literal como lo objetivamente
dado. A esta forma altemativa de concebir la metáfora Black ía denomina
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"la concepción interactiuu"3,ls cual el filósofo I.A. Richards define dc la
siguicnte manera:
"... cuando usamos una metáfora tenemos dos ideas (sobre
diferentes cosas) que actúan juntas (interactúan) y que están
representadas en una sola palabra o frase, cuyo significado es el
resultado de esta interacción". (Richards 1936: 93 citada por Black
op. cit. s. 38).
La metáfora, en otras palabras, combina dos objetos o significados
difcrentes, los cuales a su vez son modificados por la "interacción"
metafórica.
No obstante, parece ser que la idea de un significado literal es muy
corriente, además de que parcce constituir un núcleo, un punto de partida
teórico para las teorfas -modemas y "aumentadas"- del lenguaje, a pesar
de que en ellas se contemple tanto uso como contexto (Rommeweit 1982).
Segrin Rommetveit representan "el Wittgenstein posterior" (1968) y
Goodman (1978) una posición altemativa -que dicho sea de paso'tiene
rasgos similares a una interpretación relativista de las ideas de Sapir y
Whorf- segin la cual en una situación podrán existir difercntes aspectos
potenciales; cada uno de ellos dará lugar a distintas clasificaciones. De
acuerdo a esta posición existe:
"... una relatividad básica y ordenada inherente a nuestro modo de
entender el mundo y de hacerlo comprensible. El estado de las cosas
nunca es juzgado en sf mismo, como "la cosa en sf", sino a navés de
la clasificación activa de aspectos potenciales. Cudl de estos
aspectos sobresaltará y será tomado en cuenta, dependerá de la
cadena temporal y ordenada de altemativas de referencia dadas, por
cierto, de forma explfcita o implfcita. Al ser asimilado en distintos
esquemas cognitivos y discutido desde diferentes perspectivas
compartidas socialmente, un mismo estado de cosas será
transformado, en diversos mundos privados y en posibles rcalidades
sociales". (Rommetveit op. cit. s. 9).
A pesar de que a mí me es diffcil aceptar la interpretación ñlosófica de las
premisas formales implicadas en esta concepción.
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Rommetveit desarrolla esta posición teórica y muestra con diversos
ejemplos cómo diversos aspectos de un mismo fenómeno pueden dar
lugar a la determinación de diferentes contextos y con ello, a la
elaboración de difercntes categorfas dentro del mismo lenguaje.
Mi intención en este contexto, sin embargo, es señalar el hecho de
que difercntes lenguajes funcionan como una especie de "gafas", de tal
modo que nosotros sistemáticamente "vemos" y "experimentamos"
aspectos diferentes en una situación. El problema principal es entonces
cómo la determinación de diferentes categorfas y contextos en un lenguaje
se relacionan con otfos aspectos culturales y con la organización social.
Sin embargo, a pesar de ser este el problema principal, trataré de
incluir también las variaciones existentes dentro de una comunidad
lingiifsüca, especialmente en lo que se relaciona a las perspectivas que
difercnrcs personas tienen sobrc aconteci¡nientos y situaciones.
Un asunto de central importancia en este sentido es entonces mostrar
las coruecuencias de una acción, de un acto en relación a la determinación
de categorfas y contextos. Este era precisamente el punto de partida de
Whorf, perc su hipótesis trau¡ba sobre todo de la relación enr€ lenguaje y
pensamiento, hipótesis que fácilmente se convierte en ra,zonamientos en
cfrculo y sin salida.
Creo que al respecto un modo de hacerlo podrfa ser a través de la
comparación de cómo dos diferentes lenguajes y modelos de acción
socio-culturales interpretan y forman la rcalidad o'realidades', tomando
como punto de partida lo que, por razones analfticas, se denominará un
contexb común, "una misma situación".
Es necesario entonces describir contextos culturales que permitan
que lma comparación de este tipo tenga senüdo. Sin embargo comparar al
igual que traducir depende de nuestra comprensión del contexto o
contextos:
"La traducción de una lengua o una cultura es ...tan rica como
nuestra comprensión del contexto social e histórico en el que se
poducen significado y sentido". (Rosaldo 1980: xiii)
u
A manera de introducción quisicra describir un ejemplo con la
intención de mostrar cómo aserciones en dos diferentes idiomas, en
español y noruego, sobre una misma situación deben pensarse en
contextos diferentes para adquirir sentido. Inmediatamente después
intentarÉ concentra¡me en el diffcil pmblema de la relación entre lenguaje y
acto.
Orienución en el espacio- el espaínly el rwruego
Después de un aflo de residencia y trabajo de campo en Ecuador, me
encontraba, en agosto de 1984, en el aempuerto de Quito; mientras
esperaba subir al avión que me llevarfa de welta a Noruega, tenfa la
esperanza de encontrarme con un amigo ecuatoriano que llegaba en el
mismo avión que yo tomarfa momentos después. Me habfa olvidado que
normalnente las salas de anibo y de partida en los aeropuerfos est¿¡n
scparadas; no nos enoontnamos entonces sino un año m¿ls tarde, esta vez
en la plaza de la univenidad de Oslo en dor¡de nos "effedamos" en el
siguiente diálogo (en español).
Yo: Esperaba encontrarte en el
aempueno de Quito...
*Tt¡ vinisrc enelmismo
avión en el que yo partf
El: No, yo viajé en el mismo
avión en el que tri
viniste.
Jeg ventetl trcffe deg pl
fl¡plassen i Quito...
Du kom jo med det samme flyet
som jeg dro med.
*Nei, jeg rciste med det samme
flyet som du kom med.
En este caso lo más importante es el malentendido surgido en la
conversación, más que la historia en sf. El problema se ü"ta de'venit' en
relación a'ir'o tiajar', y la forma en que una se exprcsa en español y en
noruego. La pregunta es entonoes cu¡lles son los "contextos mentales" que
hacen que estas dos oraciones sean diferentes en los dos idiomas y que
posibilitan de este modo el malentendido. ¿Cómo pens¡rmos nosotros,
hispanohablantes y noruegos respectivamente para efectivamente
expf€samos en la manera que lo hacemos?
Significa que lr forma de deci¡lo es inco¡¡ect¡
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Yo estoy en la plaza de la universidad y quiero decir: "Tu viniste en
el mismo avión en el que yo partf". Esta oración exprcsada en noruego
-"du kom jo med det samme flyet som jeg dro med"- no se refiere a ir y
venir en relación a Oslo; ¡el punto de rcferencia es Quito! Para que esta
oración tenga sentido el que habla y el que escucha deben trasladarse
mentalmente al aeropuerto de Quito en agosto del 84; era en aquel lugar y
en aquel dfa que mi amigo "vino" en el mismo avión en que yo "partirfa"
momentos después.
Cuando é1, un año más tarde, afirma que él "viajó" en el mismo
avión en el que yo "vine", vemos que el plnto de rcfercncia de la oración,
de "venir" y de "viajar" es Oslo, es decir, es el lugar y el momento en el
que el di:llogo transcurre.
El avión en el que é1, en noruego, "vino" a Quito, es el avión en el
que é1, en español, "viajó" desde Oslo. Es el mismo avión en el que yo,
en noruego, "viajé" desde Quito y en el que, en español, "vine" a Oslo.
Para que la oración en español tenga sentido debemos imaginamos
que el punto de partida mental es la ubicación espacial y temporal del que
habla mientras él habla. A pesar de que la oración rclata un hecho que
sucedió en otro lugar, lo relata a partir de un aquf y un ahora; esto se
muestra en la forma de expresarse del que habla: "Yo viajé (desde aquf) en
el mismo avión que trú viniste (acá)". Al expresar esta oración en español
no se toma como punto de partida la ubicación espacial y temporal del
hecho, el aquf y ahora del hecho, tal como se lo hace al parecer en
noruego cuando se dice: "Tú viniste (all| en el mismo avión el que yo
viajé (desde allf)".
Es muy diffcil para los noruegos expresarse correctamente en
español en este tipo de oraciones; el ejemplo es una muestra de esta
dificultad. Los hispanohablantes tienen por su parte el mismo tipo de
problemas cuando hablan noruego. El hecho de que debamos imaginamos
diferentes contextos cuando nos expresamos en español y cuando lo
hacemos en noruego puede causar cierta dificultad en entender el ejemplo,
al mismo tiempo que esta dificultad se convierte en parte de la misma
explicación.
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Creo que el problema en este caso tiene que ver con diferentes
contextos definidos a través de categorfas fundamentales como son
'tiempo' y 'espacio', categorfas que son necesarias para la ubicación de
estas oraciones. En noruego nos trasladamos en tiempo y en espacio de
modo tal que el "aquf y ahora" del hecho mismo se convierte en el punto
de referencia de la oración. En español la oración sobre el mismo hecho se
construye a partir del "aquf y ahora" del que habla.
Me permito profundizar este problema con la ayuda de otro ejemplo,
en donde los que participan en el diálogo se encuentran en diferentes
lugares, como es en el caso de una conversación telefónica:
A: ¿Quieres venir a verme?
B: Sf, puedo ir después de
las cuatro.
Vil du komme og bespke meg?
("¿Quieres venir y visitarme?)
Ja, jeg kan komme ener 4!
("Sf, puedo venir después de
las cuatro").
La diferencia interesante en este ejemplo es que mientras en noruego
tanto la que recibe la visita como la que va de visita, pueden referirse a la
visita con una sola palabra "venir" (komme), en español se usan
diferentes palabras (ir y venir). Para que nosotros, en noruego, podamos
decir como lo hace B: "Puedo venir después de las 4", debemos
imaginamos el lugar de la visita y nosotros llegando allá. En este caso B
debe trasladarse mentalmente en espacio y en tiempo a la casa de A
después de las 4, es decir imaginane a sf mismo en esa situación en el
futuro; es allá y entonces que B "viene".
En español dirá B en la primera oración -y desde el lugar de donde
llama- que ella "ira" de visita. En otras palabras, el punto de partida para
ella no es el lugar donde A se encuentra durante la conversación
telefónica, ni el momento (üempo) en que B acudirá al lugar de la visita;
su punto de partida es el momento (tiempo) y el lugar (espacio) donde ella
se encuentra cuando dice: "...puedo ir después de las cuaro".
Partiendo de la forma de expresarse en noruego podemos dar una
descripción negativa del contexto de las dos oraciones en español en los
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dos ejemplos, y decir que el que habla no se traslada mentalmente en
tiempo y en espacio al lugar donde se efectúa el hecho relatado. En
español al describir un acontecimiento no es el lugar lo fundamental en la
descripción; lo esencial es por el contrario partir de, pecisar y elaborar el
aspecto temporal y la relación del momento en el que algo acontece con el
prcsente del que habla. Para ello se cuenta con una gama amplia de formas
gramaticales y distinciones y, especialmente cuando se trata de algo
sucedido en el pasado-, el español brinda la posibilidad de distinciones
gramaticdes inexistentes en noruego. Se distingue por ejemplo enüe una
situación en el pasado y actos consumados en pasado, la relación entre
estos se expfesa por medio de dos "tiempos" distintos del verbo,
imperfecto e indefinido.
Los ejemplos aquf tratados nos permitilan pensar que quienes
hablan idiomas diferentes -a pesar de no ser más que dos idiomas
europeos como el noruego y el español- establecen las dimensiones de
'tiempo' y'espacio' de manera sistemáticamente distinta, en la medida
que 'tiempo' y 'espacio'pueden concebirse en un mismo contexto de
diferentes formas.
U tw p ersp ec tiva arn op oló gic a
Michelle Rosaldo (1980) es una de las pocas antropólogas y
antropólogos que, de modo fructffero, pone en discusión, en su libro
sobre los Ilongotes -pueblo que tradicionalmente ha sido cazador de
cabezas en la Filipinas- la relación entre lenguaje y actos culturalmente
deteminados.
Su uabajo es una continuación de la "antropologfa interprctativa" de
Clifford Geertz (1973). Al igual que Geertz, ella enfatiza que la
antropologfa es una especie de traducción y que el objetivo de tal
traducción cultural debe ser aumentarnuestra posibilidad de comunicación
con "aquellos" que son diferentes, al decir de Geertz "de convelsar con
ellos".
Segun Rosaldo, sigue siendo usual, entre los anropólogos ingleses
y norteamericanos interesados en sfmbolos y clasificaciones, mantcner y
persistir en la división eilrc, por un lado, el lenguaje común y por lo tanto
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no pfoblemático, y por el otfo, expresiones simbólicas que requieren de
interpretación especial:
"...Todos tienden a basarse en la opinión del lógico que distingue
entre lenguaje como medio común de referencia' de lógica y
ConOcimiento y el "simbolismo como una especie rlnica de
diSCursO... "Sfmbolos" COmO lo usan autores ContemporáneoS se
rcfieren a exprcsiones, actos u objetos que se mantienen alejados del
"mundo real" al que se rcfielen..." (op. cit. s.2l)'
Ella contrasta a esta distinción con la de significado "literal" y
significado "simMlico", según la cual el "lengUaje comtln" equivaldrla a
la categorfa "significado literal":
"El lenguaje ordinario se lo considera oomo un lengUaje directo' que
por lo mismo no requiere de un esfuerzo especial en la reflexión
interpretativa...
Lo "literal" contrasta cOn lO "simbólico"... Estas diStinciones
dependen en último grado de aquella posición que sostiene que
ciertos significados son, de algrin modo, simples y tr¡msparentes y'
particularmente, que actos de referencia, asf como actos
iragmáticos, son modos directos de clasificación y de acción sobre
un mundo "objetivo" y universalmente "dado". (Op' cit' s' 21)'
La posición de Rosaldo es que no se puede partir de una distinción
cualitativa entre lenguaje "literal", o lo que serfa lenguaje de referencia
directa, y lenguaje "simbólico" o metafórico. según su opinión, el
"lenguaje comtln",las expresiones diarias exigen, al igUal que las formas
de ixpresión tradicionalmente consideradas "simbólicas", de
interpretación y rcflexión en relación al contexto. Rosaldo intenta de este
modo suprimir la distinción entre significado literal y significado
simbólico/metafórico.
La intefpfetación de Rosaldo al parecer üene mucho en comtin con la
interpretación de Lakoff & Johnson (1980) descrita en su libro sobre
metáforas (inglesas), a pesaf de que ella por su pafte intenta ampliar el
concepto de "lenguaje común" de modo que también abarque lo
simbólico, mientras que Lakoff & Johnson intentan mostrar cómo lo
"metafórico" abarca el lenguaje común.
"Debemos concluir... que la metáfora es algo constante en nuestra
vida diaria, no solamente en el lenguaje sino también en el
pensamiento y en la acción. Nuest¡o sistema conceptual común, por
medio del cual pensamos y actuamos, es de naturaleza
fundamentalmente metafórica". (Lakoff & Johnson op. cir p. 3).
El libro de Rosaldo trata de las rclaciones entre "modos habituales de
hablar sobrc una experiencia" y "la experiencia en sf,' (op. cit. p. 20). Más
aún' Rosaldo afirma que a nivel teórico la interpretación del lenguaje
común como algo relativamente no problemáüco y como una exprcsión de
un significado "literal" o de refercncia directa tiene como premisa una
especie de "sentido @mún" univenal:
"Entre los antropólogos sociales interesados en "sfmbolos" existe
una incünación a asumir que más allá de las redes culturales de ritos,
reglas y mitos caracterfsticos y problemáticos, podemos
encontramos con nuestros conocidos vecinos tan familiarcs y, en
cierto modo, tan universales como siempre... uno puede descubrir
debajo de peculiares formas sociales y simbólicas términos
pretendidamente univenales como "el asunto del poder", "pasiones
mundanas", "complejo de Edipo" o "interés propio"; pero en todos
estos casos no se cuestiona el sentido que dichos términos tienen
dentro de la propia cultura, reducida de este modo a nuestro
discurso". (Rosaldo op. cit. s.2l-22).
En otras palabras, ella argumenta a favor de la supresión de la
distinción analftica entre lenguaje "literal" y significado i¡mbótico, al
mismo tiempo que discute el supuesto de que el lenguaje se rcfiere a un
mundo universal y objeüvamente dado.
El mundo sobre el que nosotros hablamos y en el que nosotros
actuamos, se convierte en un mundo de significados, creado, mantenido y
modificado a través de la deteminación de categorfas lingüfsticas y dL
nuestro accionar, o como lo dice Rommetveit (19g2), a través de ,,la
determinación activa a partir de aspectos potenciales',.
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Esta interpretación de la relación entre lenguaje y "realidad" y de un
mundo no dado objetivamente a través de categorfas existentes, se apoya
en implicaciones un poco más filosóficas relacionadas con la imagen
cienlfrca que el occidente tiene sobre el mundo. El desanoüo cientffico de
la ffsica y astronomfa en este si$o puede ser un desaffo para las ciencias
sociales occidentales que, al parecer se basan, en muchos aspectos, en un
segufo fundamento cientfñco construido sobre las premisas de las ciencias
naturales del siglo pasado.
U ru p er sp ectiv a epistennló gic a
En relación a las dos categorfas, 'tiempo' y 'espacio', que se
discutirán en este subcapftulo, la imagen cientffica del mundo en el siglo
pasado se caracterizaba ciertamente por la organización y sistemaüzación
aristotélica del conocimiento cienlfico de la época clásica, asf como por el
modelo del espacio dado porla geometrfa euclidiana.
Una de las formas de sistematización postulada por Aristóteles era
una serie de l0 categorfas fundamentales y aparentemente absolutas, entre
las que estaban 'cantidad' y 'calidad', 'tiempo' y 'espacio'. Las teorfas
aristotélicas sobre astronomfa y ffsica dominaron la ciencia europea
durante la edad media, y más tarde se convirtieron en punto de partida de
la modificación y reestructuración ocurrida con el desanollo de las
ciencias naturales durante el renacimiento y la era moderna. Las categorfas
aristotélicas de 'tiempo' y 'espacio', y el 'espacio geométrico' euclidiano
reapafecen en el modelo del universo elaborado por Newton a finales del
siglo XVI.
"La escena del universo de Newton, en la que ocurrfan todo tipo de
fenómenos ffsicos, era el espacio tridimensional de la geometrfa
clásica euclideana. Era un espacio absoluto, siempre estático e
invariable... Todos los cambios ocurridos en el mundo ffsico se los
describfa pormedio de una dimersión apatte llamada tiempo, la cual
además de ser absoluta no tenfa ninguna conexión con el mundo
material; esta dimensión flufa suavemente desde el pasado a través
del presente y hacia el futuro". (Capra 1985: 63).
"La cltica de la razón pura" de Kant, que data de 1781, empiezacon
la discusión de estas categorfas; en ella postula Kant que todo
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conocimiento cientffico se realiza con la ayuda de dos categofas o, como
él las llama, "formas de la intuición": el 'espacio vacfo' y el 'tiempo
lineal'. Según Kant, toda observación se lleva a cabo por medio de estas
dos "formas de la intuición", "las cuales por lo tanto condicionan el
conocimiento". (Kemp op. cit. p. l8). Debido a que nuestro conocimiento
está condicionado por estas categorfas, concluye Kant, que es imposible
llegar a una verdad teórica del mundo en sf, asf como en rclación a la idea
de'tiempo':
"Uno debfa limitarse a admitir que las ideas acerca del tiempo son
reflexiones de la existencia caracterfsticas al ser humano". (Kemp,
op. cit. p. l8).
Kant debe concluir asimismo que la "intuición del espacio" no puede
ser absoluta:
".. .pcro solamente para el conocimiento humano, es decir solo para
el mundo humano" (Kemp op. cit).
Kant basa su argumentación en las contradicciones 
-en lo
paradoxal- de nuestra interpretación, temporal y espacial, del mundo
como algo alavez finito e infinito. Señala que en contextos diferentes, se
puede afirmar que el mundo tiene y no tiene principio en el tiempo, de la
misma manera que se puede afirmar que el mundo es finito e infinito en el
'espacio'.
El interés de Kant, según Peter Kemp, era en este contexto
demostrar que el conocimiento cientffico tenfa limitada validez:
"... de este modo, como él lo decfa, era posible fescatar un "lugar
para la fe" en la libertad humana, en la etemidad y en la eústencia de
Dios". (Kemp op. cit. s. 18).
Yo me he referido a las ideas de Kant con un objeüvo distinto, el de
poder confrontarlas con algunas de las implicaciones del desarrollo de la
ffsica en nuestro siglo:
"En las tres primeras décadas de nuestro siglo, la situación de la
ffsica cambió radicalmente. El desarollo de dos teorfas ocunido
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independientemente -+l de la teorfa de la relatividad y de la ffsica
atómica- hicieron pedazos los principales conceptos de la visión
newtoniana del mundo, esto es, la noción del espacio y tiempo
absolutos, las partfculas sólidas elementales, la estricta naturaleza
causal de los fenómenos ffsicos y el ideal de una descripción
objetiva de la naturaleza". (Capra op. cit. p. 69-71).
Las visiones del mundo creadas por la ffsica modema se basan por
necesidad, en principios que claramente se disünguen de los de la ffsica
clásica y también del "sentido común" occidental, el cual probablemente
ha ejercido a través de los siglos, cierta influencia, de algún modo
recfproca, sobre el conocimiento occidental. De acuerdo a Capra, la
concepción de'tiempo' y'espacio' en la ffsica cl¿lsica estaba:
"... tan profundamente arraigada en la mente de los filósofos y
cientfficos que se las tomaba como propiedades verdaderas e
indudables de la naturaleza". (op. cit.p.177).
La teorfa de la relatividad de Einstein destruye al parecer la fusión
entre nuestras categorfas culturales diarias y la verdad cientffica.
"De acuerdo a la teorfa de la relatividad, el espacio no es
tridimensional y el tiempo no es una entidad independiente. Ambos
están fntimamente relacionados formando un continuo
cuatridimensional:'espacio-tiempo"'. (Capra gp. cit. p. 7 l).
Una puede preguntarse cuáles son las infplicaciones de este
desarollo a nivel general y, en particular, qué igplicaciones tiene en
relación a la imagen del mundo formada de acuerdp al "sentido común"
del mundo europeo. Según Capra, las impücaciones para la ciencia serfan:
"Tanto tiempo como espacio se convierten enlmeros elementos del
lenguaje que un observidor particular usa en ha descripción de los
fenómenos observados". (op. cit. p.72).
"I¡s ffsicos se han visto obligados a admitir flue todas sus teorfas
acerca de los fenómenos naturales, incluyendo las "leyes" que estos
describen, son creaciones de la mente hum¡nai propiedades de
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nuestro mapa conceptual de la realidad y no la rcalidad misma". (op.
cit. p. 317).
Es posible que tal transformación de los paradigmas cientfficos
también deba tener implicaciones para la lingüstica y las ciencias sociales
-aunque se debe tener cuidado en no confundir distintos niveles lógicos
en la búsqueda de tales impücaciones-.
Si al final no nos es posible partir del supuesto de que categorfas
como 'tiempo'y 'espacio' estén dadas objeüvamente desde un punto de
vista cientffico básico, nos vemos obligados a concluir al igual que Kant,
que 'tiempo' y 'espacio' son categorfas que forman parte de nuestro
conocimiento de la realidad y que pertenecen al lenguaje por medio del
cual categorizamos la'realidad'. Sin embargo, no es evidente, como Kant
parece afirmar, que dichas categorfas necesariamente son en principio
válidas para toda la humanidad y en todas las culturas.
En la medida que la ffsica moderna ha eliminado parte del
fundamento de nuestra creencia de que nuestra imagen del mundo
coincide con la "verdad cientffica", y que ésta era idéntica con la
"realidad", quizás tenemos menos razón que antes para creer que nuestras
categorfas son universales. Tenemos al mismo tiempo mayor razón para
creer que la pregunta acerca de cómo los seres humanos categorizan el
mundo a través de diferentes lenguajes y en diferentes culturas, todavfa no
tiene respuestas empfricas.
Sin embargo, es evidente que nosotros, al tratar de traducir o
comparar otras categorfas culturales o de entenderlas dentro de un
Contexto social e histórico que también tenga signiñcado para nosotros,
diffcilmente podemos evitar usar como punto de partida nuestras propias
categorfas culturales.
1.2 Delimitación del problema
José Marta Arguedas: fuente de ínspíración
En el intento de concretar el planteamiento 
-por demás teorético- del
problema esbozado en estas páginas, la literatura que crea su propia
realidad a través del lenguaje literario, puede ser fuente de inspiración.
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José Marfa Arguedas, autor peruano, fue para mf precisamente una fuente
de inspiración. El era "blanco"4 de nacimiento, como tal, el español era su
lengua matema; sin embargo se crió con indfgenas y aprendió hablar el
quechua desde muy pequeño. Esto hizo que él perteneciera a dos mundos
distintos, que durante toda su vida y de diferentes modos trató de unir,
intento que se refleja en su trabajo antrropológico:
"... los cuales rotan obsesivamente sobre ese tema capital de
América Latina que es la formación de una cultura propia, mestiza y
original, en la que se revele la identidad profunda de sus pueblos..."
(Rama 1975: IX).
Al mismo tiempo, la pregunta de si es posible la fusión del mundo
quechua con el mundo blanco de los hispanohablantes, es para Arguedas
su más grande dilema personal. En sus libros se empeña en describir y
transmitir los valores de la cultura quechua a la parte no-indfgena y
alfabeta de la población. Para ello, busca crear una sfntesis lin$ifstica, un
español que además de palabras quechuas contiene aspectos sintáqticos,
morfológicos y de sonido tomados de la lengua indfgena.
"Arguedas ha logrado pintar la vida diaria peruana con los medios
que el mundo indfgena provee... mundo de ideas donde lo inánime y
lo viviente se fusionan... mundo donde las fronteras entre la vida y
la muerte, entre las piedras, las plantas, los animales y el hombre,
entre sujeto y objeto desaparecen. Justamente el hecho de que el
sujeto y el objeto se fusionen es una caracterfstica del idioma
quechua, que ...pone más énfasis en signiftcados relacionados entre
sf o en parecidos rftmicos... precisamente estos aspectos José Marfa
Arguedas refunde al español..." (Risvik 1978:240)5.
"Blanco" al igual que "mestizo" se usa para designar a la población no
indlgena de la región andina. Refleja una difercncia cultwal rnás que racial
entre los indígenas y los no indígenas. El uso de "blanco" en relación a
"mes¡izo" es un fenómeno muy complejo de denominación y auto-
denominación que trataré de desa¡rollar on el capftulo tercero.
La descripción de Risviks del quechua puede ciertamente discuti¡se; algunas
de sus afi¡maciones se tratará de discutir en este trabajo.
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El quechua es un idioma especial para quienes se interesan en el
estudio de cómo el hombre, a través de diferentes lenguajes, constituye
mundos distintos y confronta de modos distintos a lo que nosotros
llamamos "realidad", pues parece tener cualidades y posibilidades de
expresión muy poco desarrolladas en los idiomas europeos. Arguedas
trata de transmitimos un poco de esto a través de su español literario.
José Marfa Arguedas se suicidó en 1969. Su suicidio parace haber
tenido razones profundamente personales, polfticas y culturales.
"Su rlltima novela, El zono de aniba y el zono de abajo, obra
póstuma pubücada en 1971, refleja la desesperación y desamparo de
Arguedas causada por la continua dominación, explotación y
humillación del indio. El cargó con sus ideas pero su peso le
hundió". (Risvik op. cit. s. 241).
¿Fue demasiado diffcil vivir en dos "realidades"? ¿Eran los dos
mundos que él llevaba dentro y que habfa tratado de unir demasiado
diferentes incluso para él mismo? ¿Era posible unirlos? Tales prcguntas
relacionadas al destino de un hombre fueron el punto de partida de mi
interés sobre la cultura e idioma quechua, la gran, y para mf en ese
entonces, desconocida variable. Aún ahora me sigue siendo imposible
responder a estas pfeguntas.
La pregunta teorética sobre el 'lenguaje' y la 'realidad' se cristalizó
asf primero en el planteo del problema acerca de la relación entre el
español y el quechua, de la relación entre la cultura "mestiza"
hispanoamericana y la cultura indfgena y, por último acerca de, en qué
mcdida ésta era una relación entre dos 'mundos'o 'rcalidades'distintas.
El propósito de este trabajo es conducir este problema a través de
diferentes contextos, partiendo desde un contexto histórico general -que
también puede constituirse de diferentes maneras- hasta llegar a la
situación concreta y actual de una comunidad. Trataré de ilustrar el
problema en gran medida con otras descripciones antropológicas de los
Andes. El tema principal será la población quechua y su situación en
relación al mundo "blanco" o mestizo. Igualmente trataré de mostrar que
algunos principios organizadores se manifiestan tanto en la organización
social como en el lenguaje, en los ritos y en la tradición oral.
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Acerca de las capltulos siguientes
El siguiente capftulo 
-capftulo segundo- contiene una corta
descripción del Ecuador, donde realicé mi trabajo de campo, y de los
indfgenas otavaleños, quienes finalmente me dieron la oporrunidad de
realizarlo. Contiene también algo sobre métodos y sobre el modo en que
yo he utilizado los "textos" que me fue posible recolectar. En este capftulo
discutiré también algunos aspectos de la tradición antropológica del
"trabajo de campo" y trataré igualmente de presentar algunos aspectos de
la antropologfa estadounidense y del norte de Europa y compararlos con
otras tradiciones académicas que han estado más directamente vinculadas
con América Latina, por no decir con la colonización de este conünente.
El capftulo tercero es un capftulo histórico en el que se cuestionan las
descripciones históricas tradicionales de la región andina, al mismo
tiempo que el capftulo en sf se convierte en un ejemplo de lo diffcil que es
evitar adoptar una estructura lineal, cronológica cuando se trata de un
relato 
-escrito- de este tipo. Más concretamente, trataré de relacionar la
hipótesis de la influencia Inca en Ecuador y la hipótesis de la difusión del
idioma quechua, con el objetivo de mostrar que algunos de los principios
organizadores fundamentales de la cultura Quechua parecen estar
relacionados con el idioma quechua. Este capftulo pretende también
mostrar que la "cultura Quechua" puede entenderse como el resultado de
un largo y dramático desarrollo en el'tiempo'.
En el capftulo 4 utilizaré tres descripciones de diferentes
comunidades y grupos quechuas en los Andes para mostrar que el
significado del campo y las metáforas relacionada.s con el paisaje
reaparecen en contextos diferentes. El material de otavalo es una
descripción similar que junto a las otras tres, me permite formular la
hipótesis de que el campo y las dimensiones espaciales constituyen un
fundamento primario en la cultura Quechua, el cual también se manifiesta
en conceptos centrales del idioma quechua.
En el capftulo 5 trataré el fenómeno conocido como "dualismo
andino". En base a la discusión de diferentes descripciones y análisis de
divisiones binarias, sostengo la hipótesis de que 'la relación entre dos' es
una "unidad" fundamental culturalmente constituida. Esta hipótesis la
37
relaciono con el idioma, particularmente a través de ejemplos de cómo se
exprcsan diferentes relaciones en quechua.
En el capftulo 6 me propongo tratar sobre la situación de una
comunidad caracterizada por una serie de conflictos y divisiones. Intentaré
también mostrar que las discusiones teoréticas y conceptuales del capftulo
5 pueden rclacionarse a acontecimientos contemporáneos y pueden servir
como un marco de interpretación de la división "religiosa" 
-debida en
parte a la presencia de diferentes sectas religiosas- que caractenza ala
comunidad.
El capftulo 7 trata de San Juan, gran fiesta y complejo ritual anual
que se rcaliza en la región de Otavalo. El punto de partida teórico en este
contexto es que los ritos son comportamientos formalizados portadores de
conocimiento, culturalmente constituido, el cual normalmente no se lo
expresa de manera explfcita a través del lenguaje. En este capftulo también
se discuten los hechos actuales y las perspectivas en el ñ¡turo en base a la
oposición de los diferentes grupos reügiosos a la fiesta de San Juan.
Contar historias es también un modo de transmitir conocimiento
cultural. Este trabajo pretende conducimos en cierta manera hacia el
capftulo 8 que consiste en dos versiones de una historia sobre la
Comuñidad La Compañfa, contadas la una en quichua y la otra en
español. Las dos historias manifiestan concepciones diferentes del
'tiempo' y el 'espacio'; podemos observar que lo que nosotros
entendemos como una secuencia temporal se expresa como hechos que se
repiten en forma de divisiones binarias en el espacio. Finalmente surge la
siguiente pregunta: Si las unidades se constituyen por medio de
"relaciones entre dos", ¿cuál es la consecuencia para lo que nosotros
llamamos relación suj eto-objeto?
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CAPITULO 2
TRA^BIU9 DE CAMPO, FUENTES YPROBLEMAS METOÚOIOGiCÓS
En los tres pafses andinos 
-perú, Bolivia y Ecuador- existe una
población de habla quechua rclaüvamente grande, adem¡fs de la población
"blanca" o "mestiza" de habla española. Debido a diversos moüvos elegf
viajar a Ecuador para primero estudiar quechua 
-o quichua como se llama
en el Ecuador- en la univenidad catóüca de euito, y después realizar un
trabajo de campo, cuyo tema principal serfa la relación entrc lenguaje y
organización social.
Ecuador es un pafs pequeñito, con una fantástica variación depaisajes y zonas ecológicas. su superficie es de 2g3 5ól km2 y supoblación asciende +n 1987- a l0 millones de habitantes. El petróleo es
el producto principal de exportación y representa entre el 6s y Tovo de la
exportación total (Neira 1986: 42), mientras que el banano represenra
ahora el 87o y el cacao y el café el7%o.
El banano, el café y el cacao se cultivan al igual que el arroz para el
consumo intemo en las llanuras costeras a lo largó del pacffico. El
petróleo se extrae en la región amazónica, al oriente de la cordillera de los
Andes, la cual se divide en dos cadenas montañosas paralelas que
atraviesan el pafs del norte a sur. Las mesetas densamenie pobladai y
situadas en medio de estas cadenas y a una altura de 2000 y 3d00 metroi,
se.denominan "hoyas interandinas". La población de habla quichua habitaprincipalmente esta regiónl. En el nortl del pafs ,, .n.u.ntru la ciudad
capital, Quito, a 2.850 m.
En la región amazónica 
-El oriente- también habitan indígenas guichua-
hablante¡.
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En relación a estos dos modelos sobre el trabajo de campo y a partir
de,las condiciones que rodean nuestro papel de antfopólogos, quisiera
rcferirme ahora a mis experiencias en Ecuador y a la situación en América
Latina en general. Para ello, señalaré algunos de los rasgos que tiene
nuestra imagen sobre nosotros mismos, rasgos que también se encuentran
en aquellos, cuyas obras pertenecen a otro tiempo y a otfos contextos, a
saber los cronistas españoles.
I-as limitaciones de los croüstas y las nuesu,,.
El trabajo de los cronistas estaba ligado a la conquista española de
América del Sur, ocurrida a principios del siglo XV, tiempo de
interminables tragedias para los conquistados. sabemos que muchos
murieron a causa de traslados masivos obligatorios o de epidemias; y que
la cultura y rcligión "pagana" de los Andes fue destruida. pero nspana,
además de tener por tradición la "guena santa" contra los moros, tenfa
también una tradición académica muy desanollada para su tiempo. La
univenidad de salamanca era por ejemplo una de las más antiguas en
Europa y n¡vo, durante el üempo incrclblemente cruel de la conquista, su
edad de oro oon más de 60ü) profesores y estudiantes provenientes tanto
de España como del resto de Europa. Muchos académicos y burúcratas se
dedicaban alatwretización y también a la documentación. se produjeron
cantidades notables de documentos sobre las colonias americanas que se
conservaban 
-y se conservan todavfa- en el "Archivo General de Indias',
en Sevilla.
[¡s cronisas escribieron memorias extensas y minuciosas sobre las
regiones conquistadas, en base a observaciones propias y a relatos y
testimonios orales de otros. su interés principal giraba alrededor de la
sociedad y cultura incaica antes de la conquista espaftola; sin embargo, se
dedicaron también a la documentación de la situacién existente durante la
colonización. Empero, se puede decir que mucho de su trabajo estaba
dedicado a la rcconstrucción de culturas y formas sociales, destruidas
parciahnente en un pasado no muy lejano para los cronistas y del que ellos
formaban parte.
Muchos aspectos de Ia situación en la que se desarrolla la
antropologfa a principios de este siglo, especialmente inglesa y
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norteamericana y también francesa y holandesa, se parecen a los de la
situación en que se elaboraron las crónicas. Al igual que los españoles
400 años antes, etnógrafos y antropólogos trataban entonces de describir
y entender pueblos, culturas y formas sociales que estaban sometidas a
una tenible presión y que habfan sido casi totalmente destruidas a causa
de la formación de estados y sistemas sociales expansivos a los que ellos,
los eurógrafos, pertenecfan.
Con rcspecto a los cronistas existe una distancia histórica y cultural
que nos permite ver, de modo rclativamente fácil, que sus escritos y el
conocimiento que éstos transmiten, estaban condicionados cultural e
históricamente. Sus marcos de interpretación rcligiosos e ideológicos se
destacan claramente, de manera especial en los ¡¡spectos en que difieren de
los nuestros. Historiadores y antropólogos de nuestro tiempo han
empezado a demostrar que los cronistas no tenfan conocimiento suñciente
acerca de lo que escribfan, que sus marcos culn¡rales de interpretación les
llevaron a interpretaciones erradas y que aquello que nosotros hoy
llamamos superstición, se refleja en sus descripciones2.
El lengrcjey brealidad: üferemes trdicio¡ws
En lo que se refiere a mi estadla en Ecuador deseaba, por varios
motivos, evitar algunos de los aspectos que tiene un modelo tradicional de
trabajo de campo. Por ello, mi trabajo de campo no cumple con algunos
de los requerimientos elementales del modelo. Una parte del tiempo que
disponfa pasé en un ambiente universitario junto a antropólogos
ecuatorianos y a estudiantes de quichua, lo que me dio la oporrunidad de
descubrir un "problema de traducción" no solo con respecto a la cultura
Quechua, sino también en relación a los académicos latinoamericanos, que
de muchas formas pertenecen a una tradición académica distinta a la que
nosoros pertenecemos en Europa del Norte. A partir de la distinción entre
"fealismo" y "nominalismo" en la discusión medieval de los universales
mencionada en la introducción, se puede afirmar con seguridad que el
En el capftulo tercero toc¡ré mlis concretamente los escriOs de lo¡ cronistas
y el modo en que ellos interpret¡ban la reatidad que observaban; al igual que
distintas historias orale¡ ¡cerca del pasado.
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"realismo" ha tenido una posición mucho más fuerte en Europa del Sur y
en América del Sur que en cl Norte.
El tipo de distinción que estas posiciones académicas representaban
en la edad media, puede vincularse en nuestros dfas a un "problema de
traducción" de la relación entre lenguaje y realidad. En el contexto
latinoamericano esto puede llevar a que los académicos de Europa del
Norte o de Norteamérica opinen que los cientfficos sociales locales o
"nacionales" tienen poco que aportar, especialmente a nivel teórico. Es
usual mostrar poco fespeto por una tradición que se estableció en el sur
del continente americano ya por los siglos XV y XVI. En ese entonces se
habfan ya fundado universidades en Lima y en Quito.
Lo que yo llamo "problema de traducción" parece interpretarse
muchas veces como un confusión de niveles, de tal modo que las
diferencias se convierten en carencias3 y asf, se diagnostica que la
producción académica latinoamericana forma parte de la problemática del
subdesarrollo (Galtung 1966: 28). Las limitaciones materiales son, por
supuesto, inmensas; pero el "problema" también puede entenderse como
una diferencia en las tradiciones de las ciencias sociales hispanas y de
Europa del Norte, que se remonta a las difercntes posiciones adoptadas en
la discusión medieval de los universales. En nuestros dfas se vuelve éste
un "problema de raducción", segrin el cual dichas posiciones reaparecen
en el uso habitual del lenguaje y en las concepciones de la relación entre
palabra, concepto y'realidad'.
En el ámbito de la literatura los eurcpeos aceptan con entusiasmo el
"realismo mágico" latinoamericano, una realidad construida por el
lenguaje que nosotros, lectores, la aceptamos justamente como tal. se
dice incluso que los libros por ejemplo de Gabriel Garcfa Márquez
sobrepasan a cualquier ciencia social en América Latina. Pero al tratarse
de las ciencias sociales en un sentido usual, surgen conllictos respecto al
estilo académico. Johan Galtung, en base a su experiencia en Chile,
escribe sobre los sociólogos lo siguiente:
Berge (1987) menciona como ciertos tipos de diferencia pueden describirse
fácilmente como "carencias" de los "otros", especialmente cuando los
"otros" se parecen de algún modo --o extemamente- a nosotfos.
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"... su estilo es el estilo de la crftica literaria. Su realidad es el espejo
sociológico de la sociedad, no es la sociedad en si". (Galtung 1966:
I l).
El describe, de un modo que revela parte de su desesperación
interna, cómo los cientfficos socialcs latinoamericanos parten de
conceptos en vez de partir de la realidad; discuten palabras, en vez de
discutir entidades reales:
"... los conceptos se definen 
-y hasta se verificarp,las taxonomfas
se producen por multiplicación lógica y la virtud de concebirlas
como el autor sugiere y no de otro modo se recomienda
explfcitamente; pero... el autor no toma ningún riesgo en lo que se
refiere a la realidad social... Lo único que él dice es que quien desea
describir y explicar la realidad social es preferible que use ciertos
conceptos y ciertas dimensiones en vez de otras". (op. cit. p.l2).
Según lo entiende Galtung, el problema de las ciencias sociales
latinoamericanas radica en la relación entre teoretizaciún y "la rcalidad
social". Las ciencias que en gran medida construyen "las realidades" de
las que se ocupan, tales como teologfa y leyes, juegan un papel
sorprendentemente importante tanto en la vida académica como en la
sociedad.
"... la posición fuerte de tales disciplinas normativas como son la
teologfa y la jurisprudencia, favorecerá una imagen del conocimiento
como algo esencialmente estable e incluso aún más real que el
mundo émpirico". (op. cit. p. 14).
¡Y tales "realidades" normativas y construidas pueden concebirse
como si fueran aún más reales que la "realidad misma"!
"El mundo empfrico se convierte en epifenoménico y el mundo
simbólico en real..." (Galtung op. cit. p.27).
Mient¡as los sociólogos, al igual que otros académicos de disciplinas
de mayor significado, se dedican a la teorfa, los antropólogos
+specialmente en los pafses en donde existe una población indfgena a la
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que pueden estudiar- se dedican sobre todo a la descripción y no a la
teoretización. (op.cir p. 13).
"La manera imparcial de mirar a un sistema social como objeto se
aplica principalmente cuando existe considerable distancia social,
como es en el caso de las descripciones sobre otros grupos étnicos
producidas en las reprÍblicas andinas..." (op. cit. p.27).
En general, parece existir una división entre teorfa y datos empfricos
más marcada y de mayor significado cultural que la existente en la
tradición del norte de Europa. En este sentido, es interesante que la
antropologfa, que se ocupa de otras culturas, esté en capacidad de analizar
la rcalidad o los sistemas sociales de estas otras culturas como "objetos"
que pueden estudiarse empfricamente. Los indfgenas no cottstituyen de
este modo objetos de la "autoreflexión" cultural hispano-americana ni de
la re-creación de esta cultura a nivel académico. Precisamente por eüo
puede ser una disciplina como la anropologfa, al conrario por ejemplo de
la sociologfa, tan fuertemente empfrica y descripüva.
Pero por supuesto, esüe es un tema de tales dimensiones que para'
poder tratarlo adecuadamente serla necesario escribir una tesis dedicada al
mismo. Lo que yo quisiera señalar es que las diferencias entre dos
tradiciones académicas pueden tener aspectos lingüfsticos que se
rclacionan con el tema Eatado en este trabajo, en la medida en que también
se tnta de la constitución de la relación entrc palabras, conceptos, y
cosas, o dicho de otro modo, entre sfmbolo y realidad, teorfa y datos
empfricos, lenguaje y realidad.
2.2 Lugar y condiciones del trabajo de campo
Un semestre de estudios en la Universidad Catóüca me permitió
hacerme una idea del trabajo que se realiza acerca de la cultura e idioma
quichua en los cfrculos lingüfsticos y de las ciencias sociales. Pero a mf
parecer, participar en la vida académica nacional no era suficiente para
romper con los esquemas tradicionales del trabajo de campo. Como
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estudiante de antropologfa en Oslo, yo habfa trabajado en IWGIA4 y crefa
que un trabajo de cam¡ro realizado en un pueblo aborigen 
-los indfgenasquichuas en este caso- se debfa realizar en previo acuerdo o en
cooperación con sus organizaciones. Desde Noruega habfa escrito a las
diferentes organizaciones que me habfa sido posible localizar y habfa
recibido una respuesta que yo interpreté como positiva de parte de
INRUJTA-FICI5 de Otavalo.
Otavalo queda en la Provincia de Imbabura, al norte de Quito a 45
km. en lfnea recta. Es el nombre de un distrito, "Cantón Otavalo", que
constituye una unidad administrativa dentro de la provincia y es también el
nombre de la ciudad capital del Cantón. La ciudad tiene, de acuerdo al
censo de 1974, alrededor de 13.800 habitantes. (Lebret l98l: 28). Todo
el distrito, es decir el cantón, üene segrín el censo de 1962, una población
de aproximadamente 45.000 habitantes. (Villavicencio 1973 48) Si se
calcula, como el Banco Mundial lo hace, un crecimiento anual de la
población en el Ecuador de2,27o, significa que la población en el Cantón
Otavalo ascendfa a72.O0O habitantes en 1984.
Los indfgenas otavaleños constituyen la mayor parte de la población
del cantón. A los otavaleños, quienes normalmente tienen una notable
conciencia de sf mismos, se los considera como un grupo "especial" de
indfgenas en Ecuador. Ellos viajan mucho en el pafs y en toda la América
del Sur e incluso en otras partes del mundo, con el objetivo de vender sus
productos textiles. Se dice que existen diferencias económicas
relativamente grandes entre ellos. Los textiles se producen tanto a nivel
casero como en fábricas cuyos propietarios son indfgenas. Muchos
otavaleños jóvenes tienen educación universitaria, rompiendo de este
modo, los estereotipos de cómo son los indfgenas en Ecuador.
"International Work Group for Indigenous Affairs", una organización de
antropólogos que se dedica la documentación de abusos cometidos en oontra
de los pueblos aborfgenes, la defensa de sus derechos y el apoyo a sus
organizaciones.
INRUJTA significa en quichua: "Inbabura Runacunapac Jatun Tantanacui" y
FICI en español significa "Federación lndígena Campesina de Imbabuia".
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Los otavaleños conservan, al mismo tiempo, importantes rasgos
culturales que los definen como un grupo étnico distinto. Hombres y
mujeres tienen el pelo largo,los hombrcs lo llevan trenzado mientras que
las mujeres lo llevan hecho cola envuelta en una faja tejida. El azul y el
blanco son los colores predominantes en sus trajes, los hombrcs usan
sombrero de fieltro de alas anchas, poncho azul y pantalón blanco;
tradicionalmente no utilizan zapatos de cuero sino alpargatas u oshotas'
hechas de tela azul o blanca y con suela de soga o de goma. Las mujercs
utilizan "falda" larga encima de una falda "interior" blanca, las dos
consisten en telas sujetas a la cintura por una faja. Usan blusas bordadas
con mangas cortas y encajes, un chal, de prcfercncia azul y a menudo un
pañuelo de cabeza de color obscuro, el cual se usa de diferentes formas,
de acuerdo a la comunidad a la que una mujer pertenece y de acuerdo a la
necesidad 
-puede usarse por ejemplo como visera para protegerse del
sol-. Utilizan también una chalina rectangular que se puede usar para
cargar al niño en la espalda. Una parte importante del traje de la mujer es
el collar de color coral o dorado y las pulseras.
Para los otavaleños el traje parece tener un papel muy importante en
la conservación de su identidad étnica, un otavaleño que se corta el pelo y
usa ropa mesüza deja de ser otavaleño. Al mismo tiempo,los otavaleños
se adaptan también a las condiciones económicas de la sociedad
dominante a través de la migración y del desanollo de sus propios nichos.
I¡ interesante es que los medios económicos que poco a poco han ido
logrando casi no los utilizan en la conversión de su posición social o
étnica en posiciones m:fs respetables dentro de la jerarqufa de la sociedad
"blanca" o mesüza.
En la sociedad andina, dominada y controlada por los no indfgenas'
ser indfgena tiene serios "inconvenientes"; a pesar de ello, muchos
otavaleños eligen ser indfgenas. Es entonces que cabe prcguntarse sobre
los valores relacionados con la idenüdad indfgena. En este sentido, a mi
pa¡ecer, es importante analizar el papel que el idioma quichua juega en la
conservación de los valores culturales que la identidad de indfgena
otavalefu conlleva.
Asf, poco a poco, habfa llegado a formular un problema que a mf me
hubiese gustado poder desanollar. pero en la práctica hacer uabajo de
campo en O¡avalo resultó más diffcil de lo que me habfa imaginado.
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Al final, la organización indfgena de Imbabura no aprobó mi
solicitud para hacer trabajo de campo en la región, a pesar de que el
planteamiento del problema en sf les parecfa interesante. Las razones eran
muchas. Lns indfgenas que se organizan para obtener mayor control sobre
su propia situación rechazan, al rechazar a los antropólogos,
implfcitamente su papel de objeto 
-"primitivo o exótico"- de
investigación, lo que sin duda alguna es su derecho hacerlo. Otra de las
razones para la negativa a mi solicitud era la mala fama que los
antropólogos tenfan y que habfan fomentado al reunir información sobre
la que los otavaleños no tenfan ningún control, a la que no tenfan acceso y
que de ninguna manera los habfa beneficiado. Por otra parte, la polftica
explfcita de INRUJTA-FICI era impedir la infiltración de elementos
extraños y especialmente extranjeros en las comunidades; esto se debfa
especialmente a la presencia de sectas religiosas en la región.
El instirub de investigación CEPLAES de Quito habfa solicitado a
INRUJTA-FICI al mismo tiempo que yo, la cooperación de la
organización para el desanollo de un proyecto, cuyos objetivos eran los
siguientes:
"Investigar las caracterfsticas y causas de los conflictos entre
católicos y protestantes en nueve comunidades indfgenas para
elaborar y sugerir criterios de acción con el fin de contribuir a
superarlos. Estas orientaciones servirán tanto a la Oficina de
Asuntos Indfgenas del Ministerio de Bienestar Social6 como a las
organizaciones para que desarrollen estrategias que propicien la
unidad del movimiento indfgena". (Cita de la presentación del
proyecto)
Uno de los motivos por las que INRUJTA-FICI decidió prestar su
colaboración a este proyecto radicaba en el interés de la organización por
los problemas y conflictos existentes en las comunidades debido a
divisiones religiosas.
"Oficina de Asuntos Indígenas del Ministerio de Bienes¡ar Social", cerrada
durante el período de Febres Cordero (1984-1988).
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Yo tuve mucha suerte pues tuve la oporrunidad de trabajar en el
proyecto de CEPLAES junto con la antropóloga ecuatoriana Alicia
Garcés. Asf, a pesar de estrictas limitaciones, pude rcalizar mi trabajo de
campo en Otavalo. Alicia y yo, coÍro representantes de CEPLAES, Lucfa
Salamea, directora del proyecto y Luis Maldonado, representante de
INRUJTA-FICI, firmamos un acuerdo escrito segrin el cual nosotras nos
comprometfamos a realizar entrevistas en dos comunidades en la región de
Otavalo: en La Compañfa, en donde existfan graves conflictos entre
católicos y protestantes recién convertidos, y en La Bolsa en donde no
existfan conflictos de este tipo. Para el desarrollo de la investigación,
requerfamos de la aprobación del Cabildo en las dos comunidades y de la
cooperación de algunas personas elegidas por la misma comunidad.
"Las entrevistas con las familias escogidas en cada comunidad se
deberán realizar en quichua, en tanto este constituye el idioma de las
comunidades, y de esta manera lograr mayor objetividad y
profundidad en la investigación y especialmente en el caso de la que
se pretende realizar que toca aspectos relacionados a la cosmovisión,
a la organización del espacio social y a su interpretación del conflicto
religioso; por lo cual las entrevistas siempre se realizarán con las
personas de la comunidad o de la Federación designadas para el
.trabajo de la investigación". (CEPLAES 1984:53).
El bonador del documento debfa discutine con los representantes de
la organización antes de su entrega a la Oficina de Asuntos Indfgenas y al
Ministerio de Bienestar social, lo cual significaba que debfamos combinar
el trabajo de campo y la redacción del documento mientras el proyecto se
llevaba a cabo.
El acuerdo con TNRUJTA-FICI significó que nuestro trabajo de
campo en las comunidades se timitó en gran medida a hacerenEevistas, y
casi no fue posible realizar nuestro deseo de antropólogas de dedicamos a
la "obseryación participante". Asf, pües, el tipo dainformación obrenida a
través de entrevistas caracteriza y es la base de este trabajo. Adem¿ls de las
entrevistas grabadas en cassette, fueron también fuente importante de
información las discusiones con Alicia y con gente de la organización y de
las comunidades, durante todo el perfodo del trabajo de campo y de la
redacción del informe, es decir, desde febrero hasta junio de 1984.
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2.3 Testimonio, fuente y traducción
La información recolectada durante el trabajo de campo consiste
pues en su mayor parte de entrevistas realizadas con la ayuda de una
pcrsona de la comunidad, que traducfa nuestras preguntas formuladas en
español al quichua y las respuestas en quichua al español. Algunos de los
que habfan aceptado el papel de intérpretes descubrieron inmediatamente
los problemas fundamentales de la traducción: sentfan que no lograban
traducir al español todo lo que nuestros informantes decfan en quichua,
por lo cual decidieron después del primer dfa de trabajo no seguir
colaborando.
La situación se habfa vuelto diffcil y al mismo üempo interesante. Su
rcacción era un rechazo a la idea de un signifrcado literal traducible; ellos
al retirarse, asumfan la consecuencia de que una traducción de este tipo
era, en cierto modo, imposible. Nosotras por nuestra parte, no podfamos
llevar a cabo el proyecto pues nos habfamos comprometido a no reunir
información sin la ayuda de gente de la comunidad; al mismo tiempo que a
nosotras nos interesaba poder trabajar y cooperar con alguien que estaba
consciente de los problemas que implica el traducir.
Otro problema que se nos pr€sentó era el planteo de las preguntas, o
más bien dicho, lo problemático del preguntar. La comunicación oral
diaria en las comunidades en Otavalo no responden, según tengo
entendido, a un modelo de prcgunta y respuesta. En una conversación,
una persona "B" dice algo, "A" recoge un elemento de lo que "8" ha
dicho, y lo confirma al mismo üempo que lo utiüza como punto de partida
en la continuación de la conversación; en esta foma también se formulan
las preguntas. Por ejemplo, "B" habla sobre organización, "A" quietre
preguntar sobre educación. Para hacerlo, "A" tetoma un elemento de lo
que "8" ha dicho -organizarse-, lo confirma y lo utiliza como punto de
partida para invitarle a "8" a tratar un nuevo tema: "Sf, es importante
organizarse para poder mejorar nuestra situación pero otra cosa que
también es importante es educa$e...?"
Después de descubrir esta diferencia tratamos de elaborar junto con
nuestros colaboradorcs una forma de entrevista altemativa, que consistfa
en el planteo de la pregunta además de la secuencia de temas; asf,
5l
pretendfamos acercarnos un poco más al modelo de comunicación oral.
Después de una semana de espera, reelaboración 
-y de penuasión-
empezamos de nuevo con las entrevistas.
La grabación de una conversación puede ser muy interesante. para
una antropóloga posibilita, en la siruación de trabajo de campo, observar
su propio comportamiento y su papel; por lo mismo, puede ser ritil para
mejorar o modificar la forma en que se conduce la investigación,
eqpecialmente si las grabaciones se transcriben durante el perfodo de las
entrevistas. una grabadora reglstra mejor una oonversación y sus matices,
mils de lo que a una le es posible recordar; igualmente puede mostrar de
manera sorprcndenrc las diferencias individuales entre los informantes de
una comunidadT.
Este üabajo se basa en gran parte 
-además de los testimonios orales
recogidos en las entevistas- en resúmenes y citas tomadas de diversas
ft¡entes escritas, de los cronistas, de diferentes descripciones y anillisis
ant¡opológicos sobrc la sociedad Quechua en la región andina, y también
de cartas y documentos del archivo del Ministerio de Agricultura y
Ganaderfa, asimismo de artfculos publicados en diferentes revistas. En
este sentido, uno de mis objetivos ha sido partir del supuesto de que tanto
las ñ¡entes orales y las esoias consütuyen "textos" que deben analizarse
del mismo modo. A partir de estos textos quisiera desanoilar mi propio
texto, es decir, este libro. Para ello, intentaÉ elaborar nuevos comeños
que pemitan entender las citas y los rcsrlmenes ext¡aidos de las diversas
fuentcs
Al mismo tiempo, discutiré la traducción de los textos y su
interpetación y trataÉ t¡mbién de oomentar y objear el contcnido de losteÍs o ru interprrtación de la 'rcal¡dad".
E¡a méodo ticne por rüF¡csto ¡ur l¡do¡ negativor. Lr grabrdora pucde
drñrrc cn el r¡to manor pcnsrdo y juro cua¡¡do má¡ ¡c la neccrite y, le
rrmrcripción implice por ru prrtc mucho trrbejo. No ro pucdc ignorar
tünpoco l¡ influcnsi¡ que h grrbadon tic¡rc c¡r l¡ ¡iru¡ció¡r quc rcgirra. En
cslc ctto. er¡ muy u¡ud cnüc lo¡ inform¡nlc¡.
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En otras palabras, me interesa la forma y el contenido de los textos y
la relación entre estos dos aspectos. Un fenómeno muy interesante al
respecto es la interfercncia lingüfstica, es decir el hecho de que rasgos
estructunles de un idioma-+specialmente la lengua marcm¡F influencien
de modo sistemático lo que una dice en otro idioma. En el caso de los
indfgenas otavaleños quienes en su mayorfa hablan español además del
quichua, se puede normalmente notar en su español la interferencia dcl
quichua.
En este trabajo las palabras en quechua 
-quichua- esu¡n acentuadas
y se las puede encontrar en el vocabulario adjunto. Los nombres de
lugares también están acentuados y se los puede encontrar en los mapas.
La ortograffa utilizada en cuanto a las palabras quechuas en general y al
quichua como lo hablan en Otavalo, se acerca mucho a la ortograffa oficial
ecuatoriana, elaborada por el CIEI8, la cual se basa claramente en los
principios de la ortograffa española.
"Cen¡ro de Investigaciones
Católic¡ de Quiro.
para la Educ¡ción Indfgena" - Universidad
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buscar y construir contextos históricos sobre un pasado del que no se
tiene una versión autorizada y convincente.
3.1 Concepción de la historia y cosmovisión
A quien no es historiador le llama la atención las premisas rcqueridas
en los relatos históricos en cuanto a linealidad cronológica, verdad y
unidad. Estas premisas, consideradas evidentes dentro de la tradición
cultural europea, al aplicarlas a la historia de Los Andes, se vuelven
problemáticas y por lo mismo interesantes. En primer lugar, uno se
confronta con divenas versiones de la historia, con la existencia de varias
historias.
De acuerdo a nuestrcs conocimientos, las civilizaciones de Los
Andes no tenfan un sistema de escritura; asf, las memorias de los
conquistadorcs y los documentos de la administración colonial se vuelven
las fuentes escritas más antiguas sobre la rcgión andina. La concepción de
la historia de Los Andes más difundida y autorizada se basa en las
memorias de los escribientes de historia y cultura de la España de
entonces, a saber los cronistas. El historiador sueco Magnus Mómer
(1985: 14-15) dice en este sentido:
"... hay un hecho innegable: todo nuestro conocimiento sobre los
tiempos prc-hispánicos, en la medida en que no se basa en evidencia
arqueológica, descansa en las observaciones de los espafioles sobre
las instituciones incásicas y en los testimonios recogidos por
ellos... "
Las memorias y rcconstrucciones de los cmnistas no solo han sido
fundamentales para la historia escrita de la región andina, sus
descripciones de la sociedad y cultura Inca han servido también de
referencia para la comprensión de la cultura y sociedad Quechua
contemporánea por parte de los antropólogos.
Los cronistas nos d-an informaciones extensas y al mismo tiempo
contradictorias. Sus memorias tenfan objetivos polÍticos e ideológicos, y
su actitud generalmente podrfa encuadrarse dentro de la postura "tealisüa"
del medievo (Capftulo l.l). En cuanto a la conquista de América del Sur
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los académicos españoles estaban interesados en demostrar el derecho del
rey español a las "provincias" que habfan formado parte del imperio Inca,
y el hecho de que los Incas por su parte, no tenfan derecho de conquistar
por la fuerza dichos territorios (Rostworowski 1983).
Los cronistas se enfrentaron a una serie inmensa y desconcertante de
diferentes versiones de la Historia que ellos buscaban, y que rataron de
ordenar y reconstruir dentro de los marcos de la concepción histórica y la
realidad polftica europea de los siglos XV y XVI. Temas centrales eran
por ejemplo, el derecho de sucesión, el derecho del primogénito y la
cuestión de los herederos "bastardos" y legftimos. Los cronistas se
quejaban de que los indfgenas mezclaban lds cosas de tal modo que era
muy diffcil conseguir informaciones correctas y veraces (Rostworowski
op. cit. p. 102). El cronista BemaH Cobo escribe que los indfgenas
rclatan el origen de los lncas de varias formas:
"... envolviendo tan grande conñ¡sión y variedad de desatinos que
por su relación no es posible averiguar cosa cierta" (Cobo
1958/1653 II: 61).
Los problemas de los cronistas pueden ser el resultado del encuentro
de dos modos diferentes de registrar los acontecimientos, como también
de diferentes criterios de rcconstrucción histórica. La hisoriadora peruana
Marfa Rostworowski dice:
"Podemos asegurar que en el ámbito andino no existió un sentido
histórico de los acontecimientos, tal como lo entendemos
tradicionalmente. La supuesta veracidad y cronologfa exacta de los
sucesos no era requerida, ni considerada necesaria". (op. cit. p.
103).
¿Qué tipo de conocimiento histórico tenfan los Incas? Existe acuerdo
general de que los grupos de descendientes, ayllus y panacas, estaban al
cuidado de canciones sobre acontecimientos pasados; determinadas
personas tenfan la responsabilidad de recordar las canciones, que se
cantaban en ocasiones ceremoniales. Normalmente se omitfan aquellos
acontecimientos que quienes tenlan el poder en un época determinada
deseaban ignorar, de tal modo que la historia constantemente se
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"re-escribfa" y se circunscribfa a la situación (de poder) existente. Al
mismo tiempo, cada grupo de dcscendientes conservaba secretamente el
recuerdo de acontecimientos oficialmente omitidos y olvidados. Los
cronistas trataron de juntar estas versiones diferentes conservadas en
canciones y en poemas, en relatos histÓricos cronológicos y uniformes.
Pero las historias de los cronistas eran a su vez diferentes las unas de las
otras dependiendo de cómo cada cronista habfa reconstruido y
"purificado" el material histórico. (Rostworowski op. cit.).
El poder colonial español legitimó su derecho a "las Indias" (como
se le segufa llamando al continente a pesar de que hacfa mucho tiempo
atrás se sabfa que Colón no habfa llegado a la India) con la obligación de
difundir el evangelio cristiano. La colonización polftico-económica y la
colonización religiosa se convirtieron asf en dos caras de la misma
moneda. Como parte de la estrategia evangelizadora los sacerdotes
católicos y los cronistas pusieron su empeño en localizar a dioses locales
que correspondieran a las versiones del dios y de los santos católicos o
cristianos. La idea de que todos los fenómenos podfan remitirse a "los
conceptos universales", en la medida en que estos existfan
universalmente, también puede haber sido una de las razones de tal
empeño. "Dios" era también un concepto universal que debfa existir en el
mundo andino; a Viracocha se le asignó el papel de la versión andina del
Dios monoteista cristiano y, aún en nuestros dfas en las obras sobre los
Incas, se le presenta como el dios incásico "más importante". Un crcnista
le describe a Viracocha como:
"un hombre de mediana esüatura, blanco, vestido de una ropa blanca
a manera de alba ceñida por el cuerpo y trafa un báculo y un libro en
las manos" (Sarmiento de Gamboa 194311572).
A Viracocha se lc presenta como el dios creador, quien primero crca
una serie de piedras que al darles nombre se convierten en sefes humanos.
Los mitos andinos de la creación, según los cuales los hombres, sin
ayuda de ningún dios creador, provienen de montes, cuevas, rfos y
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fuentes (pacarishcal) se los transforma en mitos monotefsticos. En el
intento de transformar una visión religiosa del mundo en otra distinta, la
iglesia católica se hizo cargo de un trabajo enorme de traducción, con el
fin de encontrar pblabras quechuas que pudieran utilizarse para describir
los conceptos religiosos cristianos. En conexión con esta tentativa se
elaboró el primer diccionario quechua.
Dentro de los marcos de la cosmovisión monoteista de los cronistas
era lógico partir del supuesto de que debfa existir un solo dios que se
llamaba viracocha, a pesar de que al parecer tenfa también otros nombres.
Como los indfgenas 
-como se lo ha dicho anteriormente- "mezclaban las
cosas" envolviendo tan grande confusión y variedad de desatinos", los
cronistas se vieron en la obligación de crear una imagen uniforme y
coherente a partir de informaciones contradictorias recibidas acerca de
fenómenos tales como Viracocha.
En tiempos recientes, historiadores, etno-historiadores y
antropólogos han empezado a interesarse en los documentos
administrativos y jurfdicos de la colonia, para a través de ellos lograr una
visión menos ideológica del mundo andino antes de la conquista. Si
continuamos con el ejemplo de Viracocha, en estos documentos se
encuentra relatos no solo sobre la existencia de dos Viracochas, una pareja
consütuida por los "hermanos" Caylla y Ticsi, sino de cuatro Viracochas,
o lo que es lo mismo dos parcjas de Viracocha. Este no parece ser un caso
excepcional, según la historiadora Marfa Rostworowski (op. cit.), los
dioses andinos normalmente se pfesentan en parejas.
En este sentido, puede ser interesante referirse a un cronista que se
distingue bastante del resto de cronistas y que úlümamente ha hecho
posible entender de modo(s) altemativo(s) la historia y cultura de Los
Andes. "Nueva Corónica y Buen Gobiemo" de Felipe Guamán Poma de
La concepción andina de que los hombres provenfan de diferentes "lugares
de origen", pacarishca, parece haber sido usual. Dichos lugares variaban de
acuerdo a los grupos sociales, y se los consideraba como lugares sagrados
en donde debfan lleva¡se a cabo ritos y ceremonias. A nivel más general,
los lugares ceremoniales se denominan huaca.
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Ayala fue escrita cntre los años de 1583 y 1615; la obra habfa
permanecido escondida en la Biblioteca Real de Copenhague hasta 1908,
año en que fue encontrada. Nathan Wachtel al referirse a Guamán Poma
de Ayala, dice:
"Guamán Poma ofrece precisamente el ejemplo de una aculturación
donde los elementos occidentales están como absorbidos por el
sistema de pensamiento indfgena que, al precio de una serie dc
adaptaciones y transformaciones, logra conservar su estructura
original" (1973: 168).
La obra de Guamán Poma está ilustrada con dibujos que se han
vuelto famosos y que se utilizan como ilustraciones sobre todo en libros
sobre la historia de Los Andes. En este contexto, quisiera reproducir el
"Mapa Pontificial del Mundo" de Guamán Poma (1980/1615 Tomo I, p.
34) para utilizarlo como punto de partida en la discusión sobre "imágenes
del mundo" y la relación entre un mapa y una historia.
"Nueva Corónica y Buen Gobiemo" empieza con un rcsumen de la
historia del cristianismo desde Adán y Eva, y su transcurso a través de
cuatro épocas hasta la época de Jesucristo, que es la quinta y que
corresponde al entonces tiempo actual. A manera de transición a la
presentación de la historia de "las Indias" nos encontramos con el
siguiente mapa o modelo del mundo: (Véase página siguiente)
Una lfnea horizontal divide al mapa en dos, en la mitad superior se
encuentran las "Yndias del Pini enlo alto deespaña", y en la mitad inferior
España @uropa) con "Castilla enlo avajo delas Yndias". (Guamán Poma
1980: 35). Es decir, en la mitad inferior se encuentra Casülla rodeada de
cuatro ciudades (una en cada esquina). En la mitad superior se encuentra
la capital del imperio Incásico, Cuzco, rodeada también de cuatro
ciudades. De acuerdo a Nathan Wachtel (op. cit.) se puede decir que las
dos partes del mundo están estructuradas de acuerdo a un mismo modelo:
cuatro elementos que rodean un centro.
Guamán Poma continria su Corónica describiendo las cuatro épocas
de la historia intlfgena hasta llegar a la época de los Incas y
Conquistadores que es la quinta y que corresponde a la época quinta del
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mundo cristiano, es decir de la entonces época actual. Asf pues,'nos
encontramos con una coincidencia entre mapa e historia, en la medida que
los dos están constituidos de cinco elementos (o cuatro más uno).
"Europa" y "las Indias" se encuentran sin embargo separadas, a pesar de
que el mapa de la una parte del mundo es una especie de espejo de la otra.
Es interesante igualmente que en el modelo del mundo que el mapa
representa, con las dos mitades estructuradas de la misma manera, las
Indias se encuentran cn la mitad superior. Guamán Poma explica:
"... las Indias están situadas en la parte más elevada del mundo, y
que por tanto están más próximas al sol. Lo cual, según é1, prueba la
etimologfa de la palabra: las Indias se llaman asf porque son las
tierras del dfa... (indías, en el dfa). Y el dibujo muestra
efectivamente al sol, que está encima del Cuzco, iluminando las
cinco ciudades de las Indas". (Watchel op. cit. p. 168).
La misma etimologfa de las palabras segrin Guamán demuestra que
el modelo es conecto (a pesar de que indias es español y Guamán poma
era indfgena).
En términos generales,los relaos de los cronistas tratan sobre todo
de los lugares centrales del Imperio Incásico en su último perfodo, y del
Cuzco como punto central en todos los sentidos. Las regiones y los
pueblos que habitan en donde hoy es Ecuador se los describe en menor
grado. La primera crónica sobre esta región, que en el tiempo de la
colonia se üamaba "La Real Audiencia de Quito", la escribe el padre Juan
de Velasco ("Hisoria del Reino de Quito") en 1789.
El valor histórico de esta obra ha sido mucho más discutido que el
de los relatos de los cronistas escritos años antes. "Historia del Reino de
Quito" cuenta cómo el pueblo de los Caras 
-bajo la dirección de los
"Shyris"L conquista el norte de la región andina y funda un gran reino en
el norte del Ecuador, cuyo centro se encuentra en Quito. El Inca Huayna
Se ha discutido mucho qué es lo que denoten real e históricamenre los
términos "caras" y especialmente "shyris". Entrar en esta discusión nos
alejaría demasiado del tema gue me propongo tratar en este uabajo.
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Cápac conquista posteriormcnte Quito y se casa con la heredera del trono,
la princesa Pacha. Huayna Cápac y Pacha tienen un hijo, Atahualpa,
quien obtiene el poder del Imperio Inca después de un violento conflicto
con su hermano Huascar. Los conquistadores españoles decapitan a
Atahualpa y toman el Tahuantinsuyo, el nombre quechua dcl "Imperio
Inca".
Los argumentos utilizados respecto a la historia de Velasco son a su
vez muy interesantes pues tienen que ver con los criterios de historicidad.
El autor mismo expresa en la siguiente cita algunos de los problemas en el
establecimiento de las verdades históricas:
"... escrituras... son la mejor luz para aclarar las confusiones.
Careciendo de ellas las historias americanas, es preciso que por la
mayor parte queden envueltas en las tinieblas del antiguo caos... no
haré sino apuntar lo que parece más conforme, a menos mal
fundado, sin empeñarme en ser garafite de su verdad". (P. J. de
Velasco, Porras, 1980, apéndice).
Historiadores posteriores han acusado a Velasco de construir,
basándose en mitos y leyendas, nuevos mitos, que se adecuaban y
corespondfan a su tiempo, es decir a finales del siglo XVIII. Sin
embargo, en lo que se refiere a "crear" la historia mientras uno la escribe,
no es Velasco el único. Por otra parte los "mitos" de Velasco han
mostrado un gran capacidad de sobrevivencia y hoy constituyen
elementos importantes del conocimieno histórico (¿o quizás "hisfórico"?)
común de los ecuatorianos.
Los historiadores, al tratar de establecer un "principio" u "origen"
pre-histórico a partir de criterios aceptados, no cuentan con fuentes
escritas que se considercn verdaderas y deben basanse en descubrimientos
arqueológicos. En la región andina, la arqueologfa se encuentra en una
fase inicial en la que todavfa hay lugar para muchas y diversas
interpretaciones e hipótesis, ambién muy discutidas.
Es además muy diffcil lograr una visión conjunta de la región andina
como un todo, pues el conocimiento arqueológico se crea muchas veces
en base a los lfmites fronterizos, con el objetivo de establecer historias
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nacionales. Igualmente, al menos en lo que se refiere a Ecuador, existe
una situación en la que las diferentes personas e insütuciones que uabajan
en este campo, compiten entre sf y reconstruyen la pre-historia de modos
diversos.
En base al conocimiento fragmentario y a las diversas
interpretaciones tanto de tipo escrito como arqueológico, trataré de
delinear algunos aspectos de un desarrollo histórico que servirá de
contexto de la Cultura Quechua en Los Andes y más especfficamente de la
cultura y sociedad de los indfgenas quichuas de Otavalo. A pesar de ser
un intento crftico de reconstrucción, creo que será diffcil evitar la marca de
lo que en un contexto europeo significa tradicionalmente escribir historia.
3.2 Desarrollo cultural de los Andes antes de los Incas
Descubrimientos arqueológicos indican que la costa del Ecuador fue
punto de partida de las culturas sedentarias tempranas del Continente, las
cuales en Europa se denomina "Neolfticas" y en América "Formativas".
Para evitar nacionalismos arqueológicos en este contexto, quisiera citar a
un arqueólogo e historiador peruano que nos dice:
"... la alta cultura de América toda, la de Méjico, Colombia como la
del Perú, traen vinculaciones que explican su parecido en su
desarrollo y... las mismas se deben a que de la Costa ecuatoriana,
segrln los conocimientos actuales, partió el Formativo... hacia el
Norte y Sur motivando los primeros pasos de la Alta Cultura
Americana" (Kauffmann 1980: 153).
Las primeras plantas que se cultivaban en esta región erm el algodón
y una especie de calabaza que se usaba y que aún ahora se usa como
cuenco y rccipiente, además de una variante muy temprana de mafz. Se
utilizaban diversos nichos ecológicos y la gente vivfa de la pesca, lacazay
la agricultura. A la cultura mtls temprana o "fase"3 establecida a partir de
hallazgos arqueológicos, se la ha llamado Valdivia y se calcula que existió
entre 2000 y 4000 años antes de Cristo.
En la antropología ecuatoriana
denominación "fase" en vez de
se ha preferido utilizar en este contexto la
"cultwa" (Porras l98O: 22).
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También en la región montañosa se han encontrado restos
arqueológicos. A más de 3000 m. de altura, en cl norte del Peni, en
Chavfn de Huantar, se encuentra un gran complejo de templos cuya
construcción se calcula debe haberse iniciado alrededor del 1800 a.c. Se
cree que era el centro religioso y cercmonial de una región muy grande, el
cual ha dado nombre a la "Cultura Chavfn", que se considera es la base
cultural de todo desanollo posterior en los Andes hasta la conquista
española. En la Siena y el Orientc ecuatorianos existen también hallaz.gos
arqucológicos corespondientes al "perfodo Formativo".
Al siguiente perfodo en los Andes se le llama en arqueologfa,
"Perfodo de desarrollo regional". A una altura aproximada de 3600 m. se
estableció un centro cultural en la meseta del lago Titicaca, allf se
encuentran ahora las ruinas de Tiahuanaco, que se calcula deben ser de
entre 300 y 800 d.c., y que se cree debe haber sido un centro ceremonial
y religioso. El complejo de ruinas está constituido en parte de grandes
bloques de piedra, de los cuales los más conocidos son especialmente
"Puerta del sol" y "Puerta de la luna".
En el mismo perfodo en el que Tiahuanaco era un centro importante
en la serranfa, encontramos un desarrollo de culturas regionales en la
costa, cuyo arte textil y de cerámica se consideran ápices culturales no
solo a nivel andino. Entre los años 300 y 800 florece la cultura Moche en
la región norte de la costa peruana y la cultura Nasca un poco más al sur.
Tanto la cultura Moche como la cultura Nasca parecen haber sido
sociedades guereras; e[ pueblo Nasca obtiene control sobre las zonas
montañosas en donde ahora es la provincia de Ayacucho. La cultura
Nasca proveniente de la costa se encuentra con la cultura de Tiahuanaco
proveniente del altiplano, que también tiene en los siglos VIII y IX su
perfodo de expansión.
"Pero en el caso de Tiahuanaco 
- 
Altiplano el impulso de su
expansión hasta Ayacucho y algunos puntos de la Costa Sur... se
debió probablemente a movimientos mágico-religiosos portadores de
ideas y cultos determinados..." (Kauffman op. cit. p. 425).
Como rcsultado de estas dos fuentes de influencia surge la cultura
Tiahuanaco-Huari, también llamada Huari. Entre los años 900 y IZ JJ-
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d.c. la -ahora- provincia de Ayacucho sc convierte en el centro de una
cultura expansiva, que deja sus huellas en amplias zonas del altiplano
boliviano y pcruano y en la costa pcruana. A esta cultura se asocia la
difusión del idioma aymará que posiblemente pertenece a la misma familia
del runa-simi o quechua, el idioma de los Incas. El runa-simi desplaza al
aymará durante el perfodo incásico, pero el aymará se mantiene
especialmente en las zonas al este del lago Titicaca. Los Incas toman,
incorporan y transforman elementos importantes de las culturas
Tiahuanaco y Huari4.
El none de la región anditu
Un paso muy importante en la comprensión de lo más caracterfstico
de las culturas andinas es el modelo "de archipiélago vertical" de John
Murra, (Murra 1975). El toma como punto de partida la gran variación
ecológica de la región andina y su conexión con las diferentes altitudes. El
modelo de "archipiélago" muestra cómo las sociedades andinas logran
utilizar diversos nichos ecológicos situados a altitudes diferentes. Este
modelo se basa en la realidad ecológica de la región central de los Andes,
donde existen vastas mesetas y por ello, grandes distancias entre los
montes y las llanuras. Murra llama "control vertical" sobr€ diferentes
nichos ecológicos al hecho de que un solo grupo, culturalmente
homogéneo, tenga asentamientos, pequeflas "colonias o islas
poblacionales" en medio de otros grupos, que habitan en zonas
localizadas a distinta altitud. Asf "sacrificaban la conünuidad tenitorial por
la independencia económica" (Salomón 1980: 33).
Las condiciones ecológicas y geográfic¡rs son sin embargo diferentes
en el norte de la cadena montaflosa. se puede decir que existen dos tipos
de terreno en los Andes, "Andes de puna" y "Andes de páramo". La
"puna" se caracteriza por estar formada por zonas secas de estepas y
montes y por tener grandes variaciones de temperatura al dfa. En el perú,
Si a una le gusta establecer paralelos históricos, se puede quizás encontrar,
en la relación de la culnra aymará y la cultura quechua, paralelos históricos
en Europa en la relación de las culturas griega y romana de la antigüedad, y
su extensión hasta nuestros días.
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hasta Cajamarca en el norte, existen zonas de este tipo. A las zonas
montañosas que tiene más precipitación, menos cambios de temperatura y
que en general son más bajas, se denominan "páramo". En Ecuador hay
"páramo", no "puna"; aquf los Andes se dividen en dos cadenas
montañosas que corren paralelas y que forman las llamadas "hoyas
interandinas", QUe son zonas muy pobladas, localizadas a una altura de
entre 2000 y 3000 metros. Varios rfos que desembocan unos en el
Pacffrco y otros en el Amazonas al este, cruzan la región. La zona
montañosa tiene entre 50 y 80 km. de ancho, siendo de este modo más
angosta que la zona central de los Andes, donde hay vastas estepas en la
"puna", especialmente en las zonas alrededor del lago Titicaca.
Para describir las condiciones de la situación polftica y económica
pre-incásica en el Ecuador, los etno-historiadores han desarrollado un
modelo, basado en las ideas de Muna, que toma en cuenta las condiciones
ecológicas caracterfsticas del "páramo". Al ser menores las distancias
entre los nichos ecológicos situados a diferentes alturas, las "islas
poblacionales", localizadas en distintos lugares, parecen haber sido menos
frecuentes. En este caso, la estrategia utilizada en la explotación de
diferentes nichos ecológicos se denomina "micro-verticalidad " :
"En grandes partes de la Siena se encontraba y se encuentra atin hoy
en dfa... un fenómeno que se podrfa denominar
"micro " -vefticalidad. Se disüngUe de la "macro" -verticali dad descrita
por John Murra (1975) por la falta de "islas habitadas" que
caraclunzael sistema archipiélago como tal. Microverticalidad quiere
decir que los habitantes de un pueblo, tenfan campos situados en
diferentes pisos ecológicos alcanzables en un mismo dfa con la
posibilidad de regrcsar al lugar de residencia por la noche. (Oberem
l98l: 5l).
Modemos etno-historiadores han descrito la situación polftica en la
región norte de los Andes como una red de "señorfos". También se han
desarrollado hipótesis que, a partir de las condiciones ecológicas,
pretenden explicar porqué las culturas de la región norte de los Andes no
formaron imperios, como lo hicieran las culturas Huari e lnca en la región
de la "puna". Esta problemática no se va a tratar aquf pues lo que nos
interesa ahora sobre todo es la situación de Otavalo en la historia andina.
Mapa Ne 1: Zonas ecológlcas y sltlc arqueológlcos en la reglón
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El conocimiento que se tiene acerca de la región de Otavalo antes de
la conquista española se basa en hallazgos arqueológicos y en
descripciones de la situación en los primeros tiempos de la colonia y de lo
que los cronistas llamaban "tiempo de los Incas", que significa el tiempo
antes de la conquista. Esto, a pesar de que el control polftico de los Incas
sobre Otavalo habfa durado apenas alrededor de 30 años.
Al parecer, los diferentes señorfos que existfan antes de la conquista
incásica, tenfan un sistema económico que hacfa posible el acceso a
productos de diferentes zonas ecológicas. Los señorfos estaban
relacionados entre sf a través de lazos de parentesco y dc alianzas
matrimoniales, y buena parte del intercambio entre zonas ecológicas y
señorfos ocurrfa a nivel familiar, tanto si se trataba de servicios como de
objetos. Al mismo tiempo, los señorfos tenfan a veces conflictos entre sf;
hay fuentes que mencionan batallas entre los pueblos de Pimampiro y
Caranqui (al norte de Otavalo) y entre Caranqui y Otavalo.
Mientras en la región central de los Andes el sistema de archipiélago
puede haber hecho innecesaria la existencia de formas usuales de
comercio, en la región norte existfa en ese tiempo un grupo de gente
formado por comerciantes profesionales que tenfan relaciones con los
señorfos. A este grupo se los llamaba mindalaes y posiblemente estaba
integrado tanto de hombres como de mujeres. Su actividad comercial se
combinaba con otras formas de intercambio existentes en la zona.
(Salomon 1980). En el siglo XVI Otavalo era famoso por la actividad
comercial existente, que implicaba prcstigios y privilegios para aquellos
que se dedicaban a esta actividad. Asl, el hecho de que los otavaleños
también en nuestros dfas sean famosos por sus actividades comerciales
parece tener sus rafces en un üempo lejano.
3.3. El origen de los Incas
A muchos historiadores e investigadores sociales les han interesado
y fascinado los Incas y la historia de su imperio. Simpatfas y antipatfas
han caracterizado descripciones e interpretaciones, las cuales han variado
mucho desde el tiempo de los cronistas.
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"... de acuerdo al especialista peruano Zuidema virtualmente no
existe unanimidad de opinión, ni una descripción razonablemente
conecta acerca de ninguna parte de la historia incásica" (Skar 1982:
86).
Se considera que Garcilaso de la Vega, quien por el lado matemo
desccndfa de una familia real, panaca, daba en sus "Comentarios Reales
de los Incas" (1609), una versión idealizada de la historia Inca y adaptada
al gusto europeo. Asimismo se cree que el cronista Sarmiento (1572)
describió a los Incas de la manera más negativa posible, caüficándolos de
gobemantes bárbaros y tirilnicos. En el siglo XIX se describe al ayllus
andino como un ejemplo tfpico de la sociedad agrfcola del comunismo
primitivo. Una versión muy popular en los años veinte definfa en cambio,
al Imperio Inca como un estado socialista, mientras que dentro del
modelo marxista de evolución se lo clasificaba como una sociedad
esclavista. Karl Wittfogel, siguiendo su modelo, lo calificó de
"despotismo oriental", y en los años 70 se discutfa, tomando como punto
de partida el modelo del antropólogo Godelier, si la estructura socio-
económica del Imperio Inca podfa definirse como "modelo asiático de
producción" de acuerdo a la terminologfa marxista. (Kauffrnan 1980:
54647) Lo que más llama la atención es que la sociedad andina haya sido
descrita, en tan alto grado, a Favés de conceptos y modelos desarrollados
en relación a otras sociedades y a otros conünentes.
En su inicio, el Imperio Inca no debe haber sido muy diferente de
los señorfos surgidos en la zona central de los Andes, después de la cafda
del "imperio" Huari en el siglo XII. Ctrimú (que en realidad era un tipo de
federación) y Chincha, en la costa, y Colla, Chanca e Inca, en el
altiplano, eran unidades tenitoriales parecidas, que tenfan relaciones entre
sf, potencialmente conflictivas, pues, el control de los rccursos existentes
podfa ser motivo de disputa. La meta de sus ejércitos era asf el control de
los recursos. Es precisamente a partir de que los Incas vencen a los
El sistema Inca y el sistema actu¡l de ayllus... era un sistema basado en
divisiones de diferentes tipos... un ayllu podfa subdividirse en otros
ayllus... De acuerdo a Zuidema... el ayllu no es un grupo fijo o estable, sino
más buen un concepto "relacional" que depende del nivel de los principios
organizadores involucrados" (Skar 1982: 92).
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Chancas 
-a decir de algunos, en 1438-, quienes habfan al parecer
intentado tomar el Cuzco, que la rápida expansión incásica comienza.
Si nosotros aceptamos como punto de partida el año de 1438, el
imperio incásico, como "imperio" del Tahuantinsuyo, tenfa un siglo de
existencia en 1532, año de la llegada de los españoles a la región andina.
Sin embargo, existe la posibilidad de que su tiempo de existencia haya
sido más corto. Zuidema, uno de los precursores de la investigación
moderna andina, hace referencia a la historia de los Incas escrita por
Sarmiento:
". . . en la versión original de la historia de los Incas, presentada por
Sarmiento, se describfa un imperio incásico de mil años de
existencia, cuyos diez gobemantes habfan regido durante cien años
cada uno". (Zuidema 1964:234).
Hablar de cien años 
-mil años- no tenfa como objetivo, según
Zuidema (op. cit.), describir el pasado, sino más bien dar una idea del
tipo de organización social que habfa existido en el Cuzco. Lo único que
se sabe es que los lncas en 1532 tenfan control sobre la mayor parte de
los Andes, desde regiones de lo que hoy es Chile y Argentina en el sur,
casi toda Bolivia, Peni, y que no hacia mucho tiempo habfan obtenido
control sobre los Andes ecuatorianos al norte, hasta el sur de Colombia.
La palabra "Inca", cuya etimologfa es un poco insegura, puede
utilizarse de diferentes modos:
I Como tftulo de los gobemantes del Tahuantinsuyo, también llamados
Cápac;
2 Como tftulo de los miembros de la "nobleza", las panacas6
gobemantes del Cuzco;
Se llamaba Pan¡cas a los ayllus de las familias gobernantes del Cuzco.
Segrin los cronistas, lo¡ descendientes de un lnca f¡llecido formaban una
pan¡ca. Sin embargo, la rafz de la palabra pana, significa "hermana, en
relación al hermano". Segrln Marfa Rostworowski (1983) panaca podría ser
la denominación de un grupo de descendencia matrilinear,
7l
En un significado amplio como nombre de todos lo que vivfan en el
Tahuantinsuyo;
Como nombre del idioma de los Incas.
Segtin los Incas su idioma era el runa shimi ("idioma humano").
Originalmente se lo hablaba en una zona ecológica o región localizada
entre los 2.800 y 3.400 m., la zona donde el Cuzco está situada. A esta
región se la llamaba Quechua, palabra que se utilizó más tarde para
denominar a la gente de esta región. Desde los primeros tiempos de la
colonia se utiüza la palabra quechua para denominar al idioma runa-simi.
Quechua también se utiliza hoy en dfa para denominar a la cultura de los
indfgenas de habla quechua en los Andes. En Ecuador el fonema /e/ se
transforma en fi|, y Quechua/quechua se transforma en Quichudquichua.
Existen varias historias o mitosT acerca del origen de los Incas y de
la fundación del Cuzco; a su vez, existen diversas versiones de estas
historias. En lo que a la historia de los Andes se refiere ha sido muy usual
escoger, para tratar de cumplir con los criterios de "verdad" y "unidad",
algunos elementos que se repiten en varias historias o mitos, ignorar los
que se consideran contradictorios e inadecuados y entonces crcar historias
unitarias y lineales. A mi parecer, se deben justamente conservar las
diferentes versiones, partiendo de la idea de que dos perspectivas dan
más información que una sola (Bateson 1980: 75). Por ello, quisiera
presentar, aunque en versiones cortas, dos historias incas de la creación.
Se cree que la historia sobre el origen de los Incas de Garcilaso de la
Vega se la "recogió" alrededor de 1550 y se la tradujo al castellano
alrededor de 1592. La siguiente historia, la historia sobrc los hermanos
Ayar, la "recogió" y tradujo al castellano el cronista Juan de Betanzos
antes de l55l (año en el que publicara su "Suma y Narración de los
Incas").
Como consecuencia de mi argumentación al principio de este capftulo (3.1)
no utilizaré, en adelante, la distinción común entre mi¡o e historia, en la
medida en que la "verdad" histórica en relación a los mitos, se basa en
criterios definidos dentro de una culb¡ra (la occidental), y que ademfls va¡ían
con el tiempo.
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I¿ historia dc Garcilaso de laVega
"Después de haber dado muchas trazas y tomado muchos caminos
para entrar a dar cuenta del origen y principio de los Incas... me pareció
que la mejor traza y el camino más fácil y llano era contar lo que en mis
niñeces of muchas veces a mi madre y a sus hermanos y tlos y a otros sus
mayores acerca de este origen y principio...
Pasando pues dfas, meses y años, siendo ya yo de dieciseis o
diecisiete años, acaeció que, estando mis parientes un dfa en esta su
conversación hablando de sus reyes y antiguallas, al más anciano de
ellos... le dije:
-Inca, tfo, pues no hay escritura entre vosotros, que es lo que
guarda la memoria de las cosas pasadas ¿Que noticia tenéis del origen y
principio de nuestros reyes? Porque allá los españoles y las otras
naciones, sus comarcanas, como tienen historias divinas y humanas,
saben por ellas cuándo empezaron a reinar sus reyes... hasta saben
cuántos miles de años ha que Dios creó el cielo y la üerr¿, que todo esto y
mucho más saben por sus libros. Empero vosotros que carccéis de ellos,
¿qué memoria tenéis de vuestras antiguallas? ¿quién fue el primero de
nuestros Incas? ¿cómo se llamó? ¿qué origen tuvo su linaje?...
-Sobrino, yo te las diré de muy buena gana, a ti te conviene ofrlas
y guardarlas en el corazón (es frase de ellos por decir en la memoria)...
-Nuestro Padre el Sol, viendo los hombrcs tales como te he dicho,
se apiadó y hubo lástima de ellos y envió del cielo a la tierra un hijo y una
hija de los suyos para que los doctrinasen en el conocimiento de Nuestro
Padre el Sol, para que lo adorasen y Hviesen por su dios y para que les
diesen preceptos y leyes en que viviesen como hombres en raz6n y
urbanidad, para que ...supiesen labrar las tierras, cultivar las plantas y
mieses, criar los ganados... Con esta orden y mandato puso Nuestro
Padre el Sol estos dos hijos suyos en la laguna de Titicaca, que está
ochenta leguas de aquf, y les dijo que fuesen por do quisiesen y, doquiera
que parasen a comer o a dormir, procurasen hincar en el suelo una barrilla
de oro... que les dio para señal y muestra, que, donde aquella bana se les
hundiese con solo un golpe que con ella diesen en la üerra, allf quela el
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Sol Nuestro Padre que parasen e hiciesen su asiento y corte... Ellos
salieron de Titicaca y caminaron al septentrión... Asf entraron en una
venta o dormitorio pequeño... que hoy llaman pacarec Tampu... hisole
este nombre el Inca... De allf llegaron él y su mujer, nuestra reina, a este
valle del Cuzco...
La primera parada que en este valle hicieron 
-dijo el Inca- fue en el
cerro llamado Huanacauri, al mediodfa de está ciudad. Allf procuró hincar
en tierra la barra de oro, la cual con mucha facilidad se les hundió al
primer golpe que dieron con ella, que no la viemn más. Entonces dijo
nuestro Inca a su hermana y mujer:
"En este valle manda Nuestro padre el Sol que paremos y hagamos
nuestro asiento y morada para cumplir con su voluntad. por tanto, reina y
hermana, conviene cada uno por su parte vamos a convocar y atraer esta
gente... "
Del cerro Huanacauri salieron nuestros primeros reyes, cada uno
por su parte, y por sér aquel lugar el primero de que tenemos noticia que
hubiesen hallado con sus pies, por haber salido de allf a bien hacer a los
hombres tenfamos hecho en é1... un templo para adorar Nuestro padre el
sol... El prfncipe fue al septentrión y la princesa al mediodfa. A todos los
hombres y mujeres que hallaban por aquellas breñales les hablaban y
decfan'cómo su Padre el sol los habfa enviado del cielo para que fuesen
maestros y bienhechores de los moradorcs de aquella tierra, sacándoles
de la vida ferina que tenfan y mostrándoles a vivir como hombres ...los
primeros salvajes que por estas tierras y montes hallaron... viendo
aquellas dos personas vestidas y adomadas con los omamentos que
Nuestro Padre el Sol les habfa dado... les dieron entero crédito a todo lo
que les dijeron y los adoraron y reverenciaron como a hijos del Sol y
obedecieron como a reyes...
De esta manera se principió a poblar esta nuestra imperial ciudad,
dividida en dos medios que llamaron Hanan Cuzco, que, como sabes,
quiere decir, Cuzco el alto, y Hurin Cuzco, que es Cuzco el bajo. Esta
división de ciudad no fue para que los de la una mitad se aventajasen de la
otra mitad en exenciones y preeminencias, sino que todos fuesen iguales
como hermanos, hijos de un padre y de una madre. Solo quiso eI Inca
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que hubiese esta división de pueblo y diferencia de nombres alto y bajo
para que quedase perpetua memoria de que a los unos habfa convocado el
rey y a los otros la reina. Y mandó que entre ellos hubiese sola una
diferencia y reconocimiento de superioridad: que los del Cuzco alto
fuesen respetados y tenidos como primogénitos, hermanos mayores, y
los del bajo fuesen como hijos segundos; y en suma, fuesen como el
brazo derecho y el izquierdo en cualquier preeminencia de lugar y
oficio... A semejanza de esto hubo después esta misma división en todos
los pueblos grandes o chicos de nuestro Imperio, que les dividiesen por
barrios o por linajes, diciendo Hanan Ayllu y Hurin Ayüu, que es el
linaje alto y el bajo; Hanan Suyo y Hurin Suyo, que es el distrito alto y
bajo...
Estos fueron nuestros primeros Incas y Reyes, que viniesen en los
primeros siglos del mundo... Cuantos años ha que el Sol Nuestro Padre
envió estos sus primeros hijos, no te lo sabré decir precisamente, que son
tantos que no los ha podido guardar la memoria... Nuestro lnca se llamó
Manco Cápacy nuestra Coya8, Mama Ocllo Huaco...
Esta larga relación del origen de sus r€yes me dio aquel Inca, tfo de
mi madre, a quien yo se la pedf, la cual yo he procurado traducir
fielmente de mi lengua matema, que es la del Inca, en la ajena, que es la
castellana, aunque no la he escrito con la majestad de palabras que el Inca
habló ni con toda la significación de las de aquel lenguaje... (Garcilaso de
la Vega l98O:42-47).
Comentarios
Si se compara la historia de Garcilaso con la historia sobre los
Hermanos Ayar, que sigue a continuación, se podrá notar que hay ciertos
elementos que se repiten en las dos historias, mientras otros son
completamente distintos. El papel que juegan los lugares en las histodas
es uno de los elementos en común. I¡s fundadores del Cuzco van de
lugar en lugar hasta encontrar el sitio que buscan, el Cuzco. Los lugares
en el camino hacia allá adquieren significados mfticos especiales. Se
Coya era el nombre o tftulo que se le daba a la esposa del Inca.
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podrla afirmar que el significado religioso y ceremonial que estos lugares
tuvieron para los Incas, se debe a su papel en las historias sobre el origen
de los Incas. En las dos historias la explicación de los lugares es, sin
embargo, difercnte. Por ejemplo, en la historia de Garcilaso, Pacárec
Tampu es el lugar donde la pareja de hermanos pasan la noche en su
camino hacia el Cuzco, mientras que en la historia de los hermanos Ayar
la cueva Pacarictambq es el lugar de origen de los cuatro hermanos y sus
cuatro esposas, de allf salen, es su pacarishca. Asimismo, en la historia
de Garcilaso el monte Huanacauri es el lugar donde la barra, que la pareja
de hermanos habfan recibido del Sol, desaparece en la tierra, es decir, el
lugar en donde deben quedarse a vivir. En la historia de los hermanos
Ayar, Huanacauri es el monte en donde uno de los hermanos se queda
como huaca, o al decir del cronista, como fdolo.
Segin Garcilaso, dos hermanos, un hermano y una hermana, que
también son esposos, fundan el Cuzco. En la historia de los hermanos
Ayar dos hermanos y cuatro esposas (posiblemente hermanas) se quedan
a vivir en un pueblito chiquito donde vive otra gente, y asf fundan el
reino. En la historia de Garcilaso 2 personas, un hombre y una mujer,
después de haberreunido a los "salvajes" que vivfan en los alrededores,
fundan la ciudad del Cuzco, el hombre la una mitad y la mujer la otra
mitad. En el mito de los hermanos Ayar, de los 4 hermanos, 2 se quedan
en el camino, el uno encerrado en la cueva Pacarictambo y el otro como
estatua de piedra en el monte Huanacauri. Estos dos lugares se convierten
asf en huacas.
La historia de bs hermanos Ayar
"En el lugar y sitio que hoy dicen y llaman la gran ciudad del
Cuzco, en la provincia del Penl, en los tiempos antiguos antes que en él
hubiese señores Orejonesg, Incas, Capaccuna, que ellos dicen reyes,
habfa un pueblo pequeño de hasta treinta casas pequeñas, pajizas y muy
ruines, y en ellas habfa treinta indios, y el señor cacique de este pueblo se
decfa Alcaviza...
"Orejones" ers ls traducción eepañola de la palabra quechua pacuyoci que
significe "los de aretes grandes".
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Y viendo y residiendo en este pueblo AlcaViza, abrió la tiena una
cucva siete leguas de este pueblo, donde llaman hoy Pacarictambo, que
dice Casa de producimiento... de la cual cueva, luego que se abrió,
salieron cuatro hombres con sus mujeres, saliendo de esta manera. Salió
primero el que se llamó Ayar Cache y su mujer con é1, que se üamó
Mama Huaco; y tras ésta salió otro que se llamó Ayar Oche, y tras él su
mujer, que se llamó Cura; y tras ésta salió ono que se llamó Ayar Auca, y
su mujer que se llamó Rahua Ocllo; y tras éstos salió otro que se llamó
Ayar Manco, a quién después llamaron Manco Cápac, que quiere decir
rey Manco; y tras éste salió su mujer que llamaron Mama Ocllo... y ellos
salieron vestidos de unas vestiduras de lana fina tejida con oro fino... Y
las mujeres salieron asimismo vestidas muy ricamente...
Los cuales, como fuesen de allf hasta un cerro que está a legua y
media del Cuzco, Huanacauri, y descendieron de allf, a las espaldas de
este ceno, a un valle pequeño que en el se hace, donde como fuesen allf,
sembraron unas tierras de papas... y subiendo un dla al ceno Huanacauri
para de allf mirar y divisar donde fuese mejor asiento y sitio para poblan
y siendo ya encima del cemo, Ayar Cache, que fue el primero que salió de
la cueva, sacó una honda y puso en ella una piedra y tiróla a un cerro alto,
y del golpe que dió, denibó el cerro e hizo en él una quebrada; y
asimismo tiró otras tres piedras...
Y viendo estos tiros de honda los otros tres sus compafleros,
paráronse a pensar en la fortaleza de este Ayar Cache, y apartáronse de
allf unpoco aparte... les parecfa que era hombre de grandes fuerzas y
valerosidad, y que los mandarfa y sujetarfa andando el tiempo.
(Entonces deciden regresar a la cueva Pacarictambo, allf le piden a
Ayar Cache que entre y traiga algunas cosas de oro y la ropa fina que
habfan dejado en la cueva. Ayar Cache lo hace).
"y como le viesen los demás dentro, tomaron una gran losa y
cenáronle la salida y puerta por donde entró... de manera que cuando
volviese a salir, no pudiese y se quedase allá...
(Le dejan a Ayar Cache encerrado y regres¿¡n a la quebrada donde
vivfa$ después de un año se van a vivir a otra quebrada que queda media
legua más cerca del Cuzco).
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"y desde encima de los cerros de esta quebrada... miraban el valle
del Cuzco y el pueblo que tenfa poblado Alcaviza, y parecióles que era
buen sitio... y parecióles que uno de ellos se quedase en el cerro de
Huanacauri hecho fdololO, y que los que quedaban, fuesen a poblar con
los que vivlan en aquel pueblo y que adorasen a éste que asf quedase
hecho fdolo, y que hablase con el sol, su padre, que los guardase y
aumentase y diese hijos, y les enviase buenos temporales.
Y luego se levantó en pie Ayar Oche y mostró unas alas grandes y
dijo que él habfa de ser el que quedase allf en el cerro de Huanacauri por
fdolo, y... tomóse piedra asf como estaba, con sus alas...
Manco Cápac y su compañero Ayar Auca salieron de sus
rancherfas, llevando consigo sus cuatro mujeres ya nombradas, y
caminaronparael pueblo del Cuzco, donde estaba Alcaviza... Y antes
que llegasen al pueblo... la mujer de Ayar Cache el que se perdió en la
cueva, llamada Mama Huaco, dio a un indio... un golpe con unos
ayllusll y matóle y abrióle de pronto y sacóle los bofes y el corazón; y
visto por los indios del pueblo aquel caso, tuvieron gran temor... Y esto
hecho, pasaron adelante Manco Cápac y su gente, y hablaron con
Alcaviza diciéndole que el sol los enviaba a que poblasen con él allf en
aquel pueblo del Cuzcoi y el Alcaviza... entendió que era asf y que eran
hijos del sol, y dfjoles que poblasen donde mejor les pareciese... de allf a
cierto tiempo el Manco Cápac y su compañero con sus cuatro mujeres,
sembraron unas tierras de mafz, la cual semilla de mafz dicen haber
sacado ellos de la cueva... Pacarictambo... (Betanzos 1980: 3640).
3.4 La cultura Inca y la organización del Tahuantinsuyo
Tahua-ntin-suyo significa "Cuatro (tahua) direcciones o regiones
(suyo) que juntas forman una unidad (ntin)"; el Imperio Inca estaba
El cronista utiliza la palabra "fdolo", que es un¡ palab'ra muy ideológica. El
objetivo de las campañas españolas de evangeliz¡ción en los Andes era
acabar con los "ídolos" y exterminar l¡s "idolatrfas".
En castellano significa'boleadora"
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dividido en 4 regiones, y el Cuzco era el centro. Como lo cuenta
Garcilaso,la capital estaba dividida en dos partes, Hanan Cuzco hacia el
norte y Hurin Cuzco hacia el sur. A Hanan Cuzco perteneclan las dos
regiones localizadas al norte, Chinchaysuyo y Antisuyo mientras que a
Hurin Cuzco pertenecfan las dos regiones localizadas al sur, Collasuyo y
Cuntisuyo. Además de la división dual norte-sur, parece haber existido
otra división dual del tipo derecha-izquierda, que juntas resultaban en una
división en cuatro suyo.
Al parecer la división norte-sur y derecho-izquierda implica
igualdad entre las partes y al mismo tiempo cierta jerarqufa (véase la
historia de Garcilaso sobre la relación entre Hanan y Hurin Cuzco). El
mismo tipo de rclación podemos encontrar entre derecha e izquierda; pero
en la medida en que "derecha" e "izquierda" no son lugares fijos,
cualquier deñnición depende de la perspectiva adoptada. "La perspectiva
incásica" implicaba la siguiente definición:
Si una persona estaba parada en Hanan Cuzco mirando hacia Hurin
Cuzco, Chinchaysuyo estaba a su lado derecho. Si una persona estaba
parada en Hurin Cuzco, cara a cara con la persona de Hanan Cuzco, es
decir mirando hacia Hanan Cuzco, Collasuyo estaba a su lado derecho.
Asf definidos, los dos suyo estaba al lado "derccho", y tenfan una cierta
relaciónjerárquica con los suyo que quedaban a su lado izquierdo; del
mismo modo que Chinchaysuyo, como Hanan, tenfa una relación con
Collasuyo, como Hurin, que era al mismo tiempo complementaria, de
igualdad, de oposición y jerarqufa.
Si se compara este modelo con el mapa "Pontifical mundo" de
Poma de Ayala (Cap. 3.1) se puede ver que en la división del mundo en
dos partes las "Indias" están en Hanan y "Europa" está en Hurin.
Al Tahuantinsuyo se lo conoce por su alto grado de organización, a
pesar de que ahora es diffcil saber cuiln organizado estaba, especialmente
en las rcgiones que no hace mucho habfan sido incorporadas al imperio,
como era el caso de la región norte, Ecuador. Es también diflcil separar
entre modelos de organización y la organización en la práctica. En el
contexto de las ciencias sociales esto es problemático, aun cuando esta
distinción no haya sido importante para los incas. Asimismo, el hecho de
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que ellos utilizaban al mismo tiempo varios principios organizadores,los
yuxtaponfan y superponfan, no tiene porqué convertirse en un problema
teorético o de interpretación si no se intenta reducir todos estos modelos a
uno solo.
Del Cuzco parlan cuatro caminos principales hacia los cuatro suyo,
en donde se subdividfan. Cuzco era además el centro de una gran
cantidad de Uneas imaginarias que irradiaban en todas las dirccciones. Se
puede imaginar que este sistema de lfneas era un gran quipu 12 y que las
cuerdas panfan de Coricancha, el centro religioso del Cuzco. Las lfneas
definfan la localización de los lugarcs sagrados, huacas, dentro del Cuzco
y fuera de la ciudad, en las cuatro direcciones. Zuidema, quien ha escrito
un trabajo extenso acerca del sistema ceque en el cuzco dice:
"El sistema ceque del Cuzco... era ün método de división y
organización en grupos (ceque) de alrededor de cuatrocientos sitios
sagrados en la ciudad y en sus alrededores. El cuidado y
mantenimiento de estos grupos de sitios se asignaba a los
diferentes grupos sociales en que la población propiamente del
Cuzco estaba dividida". (Zuidema 1964: l1).
Según Zuidema habfan tres clases de ceque, las cuales
correspondfan a tres grupos de parentesco o clases matrimoniales del
Cuzco, que se llamaban Collana, Payán y Cayao. En este trabajo no
entraré en detalles sobre el análisis de Zuidema acerca de la
correspondencia entre la organización de lugares sagrados y la
organización de relaciones de parentesco y matrimoniales. Sin embargo,
tratafé de describir cómo un estn¡cturalista como Nathan Wachtel, en base
al trabajo de Zuidema, presenta algunas ideas sobre la conexión entre
espacio y tiempo.
Un quipu era posiblemente un recurso mnemotécnico, un modo de guardar
información, especialmente inform¡ción sobre números y cantidades. Un
quipu consiste en r¡na cuerda a la que est¡ln ¡nudadas otras cuerdas. Estas
cuerdas tienen nudos a diferentes distancias de la "cuerda principal"; la
información se obtiene de la loc¡lización de los nudos en relación a los
otros nudos.
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Wachtel cree que hay una correspondencia entre los principios de
organización de los ceques y los principios de organización del año en
meses:
"sabemos que en quechua las nociones de espacio y tiempo son
designadas por un mismo término, "pacha", que significa al mismo
tiempo (siguiendo el contexto), la tierra, el mundo, etc., o la época,
la estación, etc." (Wachtel 19?3: l8l).
El parte concretamente de la explicación que Guamán Poma de
Ayala da sobre los meses y los rituales que correspondfan a cada mes.
Los meses al parecer se dividfan en 4 grupos o estaciones, cada una de
ellas de tres meses; las 4 estaciones formaban a su vez dos grupos, de tal
modo que el año se dividfa en dos:
"Encontramos asf, en la estructura del calendario indfgena, los
principios que ordenan la distribución del espacio; un dualismo
fundamental Qas dos mitades del año), recortado por una división
perpendicular que determina la cuatripartición. . .
La primera mitad del aflo... que comienza en el asiento principal del
soll3, ocupa una posición superior (en abril se celebra la fiesta del
Inca), mientras que la segunda mitad... que comienza en el asiento
secundario del sol, ocupa una posición inferior (en septiembre se
celebra la fiesta de la Coya, esposa del Inca)... es también la de la
Luna, de manera que se puede añadir, para las dos mitades del año,
otras parcjas de oposiciones: solÍuna y masculinofemenino...
Las dos mitades del año se articulan en los dos solsticios, a los
cuales corresponden dos fiestas de sol: el "Cápac Inti Raymi", o
Es decir. la primera mitad del año comienza con el ¡olsticio de verano
-festejado en la fiesta del "Cápac Inti Raymi"- y termina con el solsticio de
invierno. Este perfodo está dividido en dor por la ñest¡ del Inca en abril. El
pelodo que v¡ desde el solsticio de invierno -el cual se celebra con la fiesta
del "Inti Raymi"- hasta el de verano cstá también dividido en dos por la
fiest¿ de la Coya en septiembre.
t3
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Iicsta principal en el solsticio tle verano, y el "Inti Raymi" o licsta
sccuntlaria, cn cl solsticio de invienro". (Wachtel op. cit. p, 185)14
La división de grupos localcs cn dos, tales como Flanan y Hurin en
el Cuzco, era, según Marla Rostworowski (op. cit.), en gran partc de los
Andes un fenórneno pre-incásico, y es un tipo de organización que, de
algrin rnodo, ha sobrevivido al Imperio Incásico. No fue este, cl caso de
un modelo de organización basado en un principio decimal que, al
parecer, fue impuesto por el Inca T\rpac Yupanqui.
El propósito de la división decimal era sobre todo poder saber a
ciencia cierta el número de personas que vivfan en cada región,
especialmente con el fin de poder moviüzar la fuerza de trabajo necesaria
para la construcción de caminos, puentes y centros administrativos, y
también para el senvicio de guena. A la población se le dividió en grupos
de 10, 50, 100, 500, etc.; estas unidades, en teorfa, debfan corresponder
a unidades tenitoriales; sin embargo no se sabe exactamente cómo
funcionaban.
El principio más importante de la organización del Tahuantinsuyo
parece haber sido, no obstante, una división en dos y en cuatro. Los
grupos locales, al igual que el Cuzco, se dividfan -o quedaron dividitlos-
en dos, en Hanan y en Hurin. Cada una de ellas tenlan un jefe, un curaca
(o cacique, como se lo llamó posteriotmente elr el tiempo de la colonia).
Después de la conquista española este sistema de dos curacas en
cada grupo local fue desapareciendo, y se lo rcemplazó con un sistema de
un jefe, de acuerdo al modelo español.
Nos acercamos entonces a un problema muy interesante: En el
Tahuantinsuyo, a nivel local, existfa un sistema de división dual de cada
unidad, según el cual cada mitad tenfa su curaca. Las unidades,
idealmente y teniendo al Cuz.co como modelo, debfan corresponderse las
unas a las otras, a diferentes niveles. ¿Por qué entonces nos cuenta la
Vale recordar que en el caso del Cuz¡o, por estar situado al sur de la línea
ecuatorial, el solsticio de invicrno es en junio y el de verano en diciembre.
t4
83
Historia que en el liderazgo más alto del Tahuantinsuyo existfa un solo
Inca?
Parece ser que tanto cronistas como historiadores han tratado
intensamente de establecer una sucesión cronológica y segura de
soberanos lncas, una "correcta" sucesión histórica de reyes. De acuerdo a
la versión "oficial" tenemos asf una sucesión de l0 ó ll Incas, si no se
toma en cuenta los dos que, a la llegada de los españoles, luchaban y/o
habfan luchado por el poder. Ultimamente algunos investigadores de la
historia andina han sugerido que la sucesión oficial de Incas debe
dividirse en dos, de modo tal que se obtenga una sucesión doble de
soberanos paralelos, una "diarqufa" @uviols 1979).
Marfa Rostworowski (1983) cree que, hipotéticamente, se podrfa
duplicar esta cifra y postular la existencia de cuatro jefes o lfderes,
corrcspondiendo cada uno a los cuatro suyos. Zuidema ha propuesto en
cambio que los diez soberanos Incas podrfan ser contemporáneos:
"... la organización del Cuzco... correspondfa a un sistema
particular de organización... en el cual los llamados soberanos no
pertenecfan de hecho a una dinastfa, sino que eran jefes
contemporáneos de las diferentes panacas" (Zuidema op. cit. p.
r09).
Yo quisiera en este contexto dejarle a Marfa Rostworowski la
última palabra:
"segrfn nuestra opinión, no se podrá nunca confeccionar una
"historia incaica" a base de cronologfas y de catálogos de
soberanos, por el hecho que aquello no interesó a los naturales; los
indfgenas no sintieron la necesidad de esta infonnación".
@ostworowski op. cit. p. 187).
Las conquistas incas en el norte
Como lo hemos dicho, se sabe mucho menos de la región norte del
Tahuanünsuyo, de lo que ahora es Ecuador, que de las regiones centrales
de alrededor del O¡zco. Sin embargo, la conquista incásica en el norte es
84
un tema que se repite en las crónicas; los rclatos sobre estas rcgiones
parecen tener una estructura determinada:
"Las conquistas del norte son casi siempre narradas de acuerdo a
una fórmula estereotipada, en la cual Tupa Inka el padre, conquista
a los báóaros del norte pero luego es traicionado por ellos, luego
de lo cual Huayna Capac, el hijo, debe reconquistar a los
curacacuna éuricos "rcbeldes". Es probable que tales secuencias
en efecto ocurrieran. Hasta parece que fueran planeadas y
prevenidas en la polftica inca. El libreto estereotipado de la
revuelta, entonces, ...habrá sido... una explicación o intcrpretación
estructurada y condicionada por el concepto inca de cómo el
proceso de la conquista ft¡ncionó o deberfa haber funcionado"
(Salomon 1980:217).
Es decir, la forma que la conquista incásica tuvo tampoco es algo
dado de acuerdo a los modelos europeos. Marfa Rostwotowski afirma
que el hecho de que el ejército Inca estaba dirigido por dos "generales" es
un hecho que se puede documentar, y como ejemplo menciona que
Huayna Cápac nombró un "general" de Hanan Cuzco y uno de Hurin
Cuzco antes de que él y su ejército partieran desde el O¡zco hacia el norte
para conquistar por segunda vez "Ecuador" @ostworowski op. cit. p.
ut).
A los Caranquis Qlamados Caras por Velasco) se los conoce por
haber puesto la más larga resistencia a la conquista inc¿lsica. De acuerdo a
los cronistas, Tirpac Yupanqui hizo un primer avance, pero los Caranquis
se rebelaron, de modo que su hijo Huayna Cápac se vió obligado a
rcconquistar la región. Los señorfos de Cayambe, Otavalo y Cochasquf
se aliaron contra los Incas. Se dice que las luchas duraron l0 años (entre
l50O y l5l5). (Oberem l98lb: 85).
El ejército Inca logró denotar a los Caranquis en su cuarto avance,
en el que 30.000 Caranquis perdieron la vida s¡ l¿ [¡rall¡ de Yahuarcocha
("Lago de sangre", nombre dado al lago después de esta batalla), al norte
de Otavalo. Sarance,lo que ahora es Otavalo, y Caranqui se convirtieron
entonces en centros administraüvos incas.
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De acucrdo a Poma de Ayala, la intención de los Incas era fundar
un "Cuzco número dos" en Quito. Esto se asocia a veces con la discutida
hipótesis de que el Tahuantinsuyo, a la llegada y conquista de los
españoles, estaba a punto de dividirse en dos. La situación de entonces
era que los dos hijos del recién fallecido Inca Huayna Cápac, Huáscar y
Atahualpa, se encontraban cada uno en zu región del reino, sobre las que
habfan obtenido control. Huáscar tenfa su cuartel principal en el Cuzco y
Atahualpa en Quito, o más bien dicho en Tomebamba, lo que hoy es
Cuenca en Ecuador.
La relación y la lucha entre estos dos medio hermanos ha
interesado mucho a los historiadores; una explicación muy usada acerca
del porqué los españoles pudieron conquistar tan fácilmente el
Tatruantinsuyo es, precisamente, esta división que habfa surgido entre los
dos hermanos, quienes luchaban por el "trono". Sin embargo, no es
seguro que ésta era una sin¡ación inusual en el imperio Inca, donde no
habfan reglas que definlan "la sucesión al trono". Como 1o hemos
mencionado antes, tampoco es seguro que la situación normal era un Inca
en el Poder, una "mon-arqufa"; bien podrfa haber sido una forma de "di-
arqufa". (Duviols 1979).
I$luencb culural en lo que hoy es Ecwdor
Como lo hemos mencionado antes, la región norte de los Andes
habfa sido incorporada en el Tahuantinsuyo poco tiempo antes de la
llegada de los españoles. Es diffcil, por ello, saber la dimensión de los
cambios culturales que la conquista Inca habfa acarreado. Parece ser, sin
embargo, que la élite local, los "caciques", fueron los primeros en
adoptar elementos culturales tfpicamente incas, que m¿ls ta¡de y en menor
grado, fueron adoptados por la gente común. La hercncia cultural esencial
que los indfgenas de la serranfa del Ecuador consenan de la época del
Tahuantinsuyo en nuestros dfas es, posiblemente, el modelo de
organización Hanan-Hurin y el idioma de los Incas.
El modo tradicional de organizar la economfa en la región, la cual
se ha denominado "micro-verticalidad" combinada con relaciones de
.irueque y comerciales entre la gente que explotaba diferentes nichos
ecológicos, habfa sido posiblemente incorporada en el modelo de
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organización inca, en el cual la redistribución tenfa también un papel muy
importante. Salomon (1980) cree que la incorporación en un modclo dc
re-distribución debe haber llevado consigo una simplificación de la red de
relaciones económicas que habfan existido entre las diferentes
poblaciones del norte de la región andina.
De acuerdo a Marfa Rostworowski, muchas fuentes históricas
mencionan una división dual en el lidcrazgo de los señorfos locales de la
región central y sur de L¡s Andes; por el contrario, existen pocas fuentes
que mencionan este dualismo en la región norte. La división de una
unidad en "alto" y "bajo" a diferentes niveles puede ser un modelo de
organización introducido en Ecuador por los tncas.
"...Ia elaboración de sistemas binarios a nivel comunitario, en
términos del contraste hanan/hurin, fue un principio surandino
firmemente respaldado por los incas y su presencia se puede
interpretar como su huella en el norte". (Salomon op. cit. p. 25g).
Al parecer, los administradores incas tenfan como norma la
igualdad formal entre los sistemas de gobiemo a nivel local y a nivel
"imperial". Segrln Salomon (op. cit. p.259) los Incas, al igual que en
Cuzco, trazaron una lfnea que atravesaba el centro de Quito y dividieron
la región en Hanan-saya y Hurin-saya. Habfa solamente una diferencia:
en el Cuzco Hanan quedaba al norte y Hurin al sur, mientras que en Quito
Hanan quedaba al sur y Hurin al norte. Parece ser que en euito, se le
habfa dado vuelta al modelo.
En otras palabras, al sur se le definfa como Hanan o "alta" y al
norte como Hurin o "bajo". En este contexto es interesante que aún ahora
en la variante regional del español en el norte de Ecuador, se dice "subir,'
cuando se viaja hacia el sur, y "bajar" cuando se viaja hacia el norte.
(Moya l98l:25).
La lingüista Ruth Moya nos dice que por ahora es diffcil determinar
cuándo y cómo el modelo de división dual fue intloducido en Ecuador;
sin embargo, se puede sostener que, posiblemente, los modelos
culturales "incas" se expandieron y fueron adoptados por grupos de la
sierra ecuatoriana que tenfan vinculaciones económicas con los Incas, las
cuales exislan mucho antes de la conquista inca en sf.
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"Esta hipótesis está vinculada a aquella otra de la pcnetración pre-
inca de la lengua quichua al actual territorio del Ecuador...
exceptuando la Costa". (Moya, op. cit. p. 16).
Moya parece sugerir la idea de una conexión entre la introducción y
la expansión del idioma de los Incas y la introducción en Ecuador de los
modelos culturales de los que los Incas eran los portadores 
-si no sus
creadores-.
El tiempo para llevar a cabo el programa de los Incas, de
reorganizar los modelos culturales de la población naüva de la región del
norte, debe haber sido escaso. Sin embargo, no hay duda alguna de que
el runa-simi, el idioma inca, se hablaba en Quito y en Otavalo en 1534,
año en que Benalcázar conquistó la rcgión. El runa-simi se lo usaba como
idioma administrativo y como "lingua franca" en regiones donde se
hablaban diferentes idiomas locales, y posiblemente se lo usaba en todas
partes, aunque solo se lo usara en determinados contextos y aunque no
todos lo hablaran. El concepto ayllu por ejemplo, que era un concepto
organizador central para los Incas, nunca se lo usa en los documentos
más tempranos del tiempo colonial de Quito. Pero en documentos
posteriores aparece este concepto, lo cual puede tener su explicación en el
hecho de que el poder colonial español adoptó palabras quechuas para
designar diferentes tipos de organización social y de trabajo en su
proyecto de colonización. (Salomon op. cit. p.257).
La pregunta que historiadores, antropólogos y lingüistas han
discutido es, sin embargo, cómo, de qué manera el quichua se habfa
extendido en la sierra y en algunas partes de la Amazonfa, aún antes de la
incorporación de la región al Tahuantinsuyo. (Whitten 1976, Cole 1985).
El ya mencionado "cronista posterior", Velasco, cuenta que, cuando
Huayna Cápac llegó a Quito, se sorprendió de que la gente hablara un
dialecto del idioma inca,lo que le llevó a creer que los dos reinos 
-el
"Reino de Quito" y el reino Inca- debfan tener el mismo origen. (Moya
op. cit. p. 128). Pero también, al tratarse de esta historia, se duda de la
validez cientffica del trabajo de Velasco.
Lingüistas modemos afirman, no obstante, que el runa-shimi se
usaba, antes de la conquista inca, para establecer contacto y en rclaciones
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comerciales entre gente de diferentes regiones. A nivel de las sociedades
locales, los idiomas "nativos" o pre-incásicos se los usaba arln después
de la conquista española. En nuestros dfas, estos idiomas han
desaparecido completamente en la sierra ecuatoriana.
3.5 La conquista española del Tahuantinsuyo
En 1530, el conquistador español Francisco Pizarro partió de
Panamá ala cabeza de una expedición en búsqueda de una tierra llena de
oro, que quedaba hacia el sur y que se llamaba "Biru". Dos años
después, en Cajamarca, la expedición habla tomado prisionero al Inca
Atahualpa, dándole muerte un poco más tarde. En 1533, las fuer¿as
españolas iniciaron, por los excelentes caminos del reino, su viaje de
conquista hacia el Cuzco: en 1534 conquistaban también Quito. No
intentaré explicar por qué y cómo esto sucedió de una manera tan rápida.
El caso es que estos sucesos tuvieron consecuencias enormes en la región
andina.
La conquista tuvo graves consecuencias para la población. Las
cifras que los demógrafos han deducido sugieren que la población se
rcdujo a una décima parte; se calcula que en el Peni de entonces se redujo
de alrededor de 9 millones en 1532 a 700.000 en 1625. El descenso de la
población fue mucho más fuerte en los valles densamente poblados de la
costa, en donde se calcula que la población en 1575 era solo el4Vo dela
población en 1532. (Mórner 1985: 40) Hubo muchas razones para tan
alta mortalidad, siendo la más importante el contagio de enfermedades
-viruela, sarampión, tifus, malaria- contra las cuales la población no
tenfadefensas. Las consecuencias de tal reducción de la poblaciónjuttto
al colapso de la organización social es muy diffcil de imaginar.
Muchos afirman que la conquista acarreó también el aniquilamiento
de la cosmovisión andina. Los conquistadores hicieron lo posible por
destruir sistemáticamente todos los templos y reliquias "herejes". Aún
ahora los indfgenas de Otavalo se refieren al significado que el asesinato
del Inca Atahualpa tuvo para ellos de la siguiente manera: "Chaupi puncha
tutayarca" - Obscureció en la mitad del dfa.
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En esta situación de extremos trastomos surgió, en 1565, un
movimiento mesiánico, Taqui Ongoy ("la enfermedad de la danza"), en el
Peni, dirigido por un profeta y dos mujeres, "La Virgen Marfa" y "Marfa
Magdalena". El movimiento atacaba al catolicismo, rechazaba la comida,
la ropa y los nombres españoles; su mensaje era que se acercaban grandes
trastomos y revueltas a las que sobrevendrla el restablecimiento del
mundo.
"Los antropótogos Juan Ossio (1973) y T. Zuidema (1964)
presentan un argumento convincente de que los incas emplearon
una ideologfa mesiánica en su interpretación de la conquista
española. La conquista fue ubicada dentro de la estructura cfclica
Incaica de tiempo en la cual el mundo es periódicamente arrojado
hacia un cataclismo sobrenatural, llamado un pachacuti..."
(Klumpp 1974: lO2).
Tanto en el Taqui Onqoy como en movimientos mesiánicos
posteriores aparecen tres temas: el regreso del Inca (Inkanils), el
restablecimiento del Imperio lnca y el cese del poder blanco.
"El Rey Inca no es visto Ento como una figura histórica sino más
como un principio metaffsico a través del cual el Orden, alterado
por la conquista española, será restaurado. Este Orden puede ser
solamente adquirido por el restablecimiento de la conveniente
relación entre los dos principios estructurales, hanan y hurin, "alto"
y "bajo" respectivamente. (Klumpp op.cit. p. 102).
Un poco más tarde, en 1666, un movimiento con caractelsticas
mesiánicas comenzó a tomar forma en Otavalo sin que tuviera
oporunidad de desarrollanse, pues fue efectivamente destruido por los
colonizadorcs "blancos". (Klumpp op. cit.).
Ia organización cobnial dclVirrebato dcl Perú
Después de la conquista, el Tahuantinsuyo pasó a ser el Virreinato
del Penl, que formaba parte del dominio del rey de España y cuya capital
15 "Inca Rey" se convierte en Inkarri en quechua. Especialmente en el Perú
existen muchos mitos acerca del regreso del [nca,
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era Lima, situada en la costa pcruana. "La Real Audiencia de Quito"
abarcaba la región norte del Tahuantinsuyo y estaba bajo la jurisdicción
de Lima.
La función económica que se le otorgó al Virreinato en el Imperio
español se basaba en la teorfa mercantilista que en aquella época
prevalecfa en España, y según la cual la acumulación de metales preciosos
era una meta en sf. No obstante, los metales preciosos, transformados en
dinero, se los utilizó para pagar los gastos de las guerras que España, en
su intento de conservar la hegemonfa en Europa, habfa sostenido en los
siglos XV y XVI (Mómer op. cit. p. 50).
Las minas de Potosf, en lo que hoy es Bolivia, y las de
Huancavelica, en el Perú, se convirtieron en las principales proveedoras
de metales preciosos, obtenidos a través del trabajo for¿ado, la llamada
mita16, al que los indfgenas se vieron sometidos. En "La Real Audiencia
de Quito" no habfan minas, la región se destinó entonces a la producción
de textiles.
"Los textiles de la sierra ecuatoriana vistieron a los trabajadores
mineros del Perú y Colombia y pagaron los vinos y artfculos
importados de los que gozaban los españoles quiteños; ciertamente
elcomercio textil... se convirtió en la columna vertebral de la
economla colonial de Ecuador y convirtió al Ecuador en "el taller
mal pagado de América del Sur"... (Salomon 1973:482).
Los españoles introdujeron las ovejas en la sierra y expandieron el
cultivo del algodón en la costa, además aprovecharon las tradiciones
locales en la producción de textiles, el caso de Otavalo por ejemplo, en
Originalmente mita es una palabra quechua que designába un tipo de
intercambio de trabajo entre diferentes familias, necesario para el
cumplimiento de tareas agrlcolas colectivas. El significado de la palabra
implicaba reciprocidad. (Hanssen Bauer 1982: 28). En el tiempo del poder
colonial, la movilización del trabajo que la mita implicaba se utilizó
exclusivamente como un modo de explotar a los indígenas. A quienes
trabajaban en las mitas se les llamaba mitayos.
16
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donde se creó un "obraje" para el cual se obtenfa la fuerza de trabajo
necesaria a través del sistema de las mitas.
Toda la región de Otavalo habfa sido una "encomienda" a cargo de
un conquistador español; pero, a causa de la extrema explotación y
opresión de los indfgenas por parte del encomendero, pasó a ser
propiedad del trono español en 1581.
El virrey Francisco de Toledo estaba a cargo de la reorganización
del rahuantinsuyo desde 1569 hasta 1581. uno de sus propósitos habfa
sido destruir todos las huellas del tiempo Inca. En l572loga ejecutar a
T[pac Amaru quien, junto aun grupo de Incas, se habfa atrincherado en
vitcos, en la región que antes habfa sido Anüsuyo. Al sistema de las
encomiendas se le reemplazó poruna forma de gobiemo dirccta, según la
cual se nombraba los "corregidores de Indios", quienes se encargaban,
cada uno en su distrito, de recolectar los impuestos entre la población
india. como los impuestos debfan pagarse en dinero, que los indfgenas
debfan conseguir, se vieron forzados a participar de la economfa
monetaria existente. Era muy común que los corregidores uülizaran su
cargo para acumular grandes riquezas a expensas de los indfgenas.
La reorganizaciÍninclufa también un programa de asentamiento de
los indfgenas en pueblos planificados al estilo de los de Europa del sur,
las llamadas "reducciones". L¡s indfgenas, antes de la conquiita, habfan
vivido dispersos en grandes regiones, habfan utilizado difinns zonas
ecológicas y habfan mantenido estrecha vinculación con sus lugarcs
sagrados, huacas. Todo esto tuvieron que abandonar porque los
españoles no querfan que existieran lugares habitados a dónde no se
podfa entrar a caballo. un modelo "horizontal" de asentamiento
rcemplazó al modelo "vertical" tradicional de los asentamientos.
"La concentración horizontal fue consecuencia de la predilección
española por grandes asentamientos nucleados, donde un gran
nrlmero de nativos podfa ser vigilado, indoctrinado y reclutado para
trabajos obligatorios, por un reducido número de españoles,,.(Salomon 1980:90).
Las nuevas estructuras sociales abolieron las jerarqufas y
posiciones tradicionales andinos; casi toda la gente, que antes pertenecfa a
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difcrentes grupos y categorfas sociales, se convirtió en una masa
homogénea de "indios" a cargo de un pequeño grupo de caciques,
quienes eran los intermediarios en la administración colonial. Los
indfgenas legalmente formaban una "república" que supuestamente
correspondfa a la "república de españoles". En la práctica constitufan una
mayorfa explotada, una "casta" que ocupaba el peldaño más bajo en la
jerarqufa de la sociedad colonial. (Mómer op. cit. p. 69). Este desarrollo
se refleja en el hecho de que los idiomas de los nativos perdieron, en gran
parte, el repertorio de términos que designaban diferentes posiciones y
relaciones entre diferentes categorfas de personas. (Rostworowski 1983:
I l8).
Los "conquistadores" en los diez primeros años de la colonia
habfan destruido los templos y santos "herejes'.'; el paso siguiente, quizá
el más importante, para llevar a cabo la evangelización de los indfgenas,
fue destruir todas las cercmonias relacionadas con los huacas locales. EI
primer sfnodo del tiempo de la colonia, que tuvo lugar en Lima en 1551,
aprobó un documento en el que consta lo siguiente:
"Los doctrineros irán personalmente a los pueblos... a ver si tiencn
huacas u otros sitios... deberá destruir estas huacas y poner una
cruz en el mismo siüo..." (Cita tomada de Duviols lg7l).
Las fuentes de este tiempo parecen indicar, sin embargo, QUe "la
idolatrfa" no perdió fuer¿a.
"...los indios... adoran los rfos, las frientes, las quebradas, las
peñas o piedras grandes, los cerros, las cumbres de los montes... y
lo tienen por cosa de gran devoción. . . " (Acosta l979ll59}: 224).
Alrededor de 162O,la lglesia inició la campaña de "extirpación de
las idolatrfas", campaña extensa y violenta cuyo objetivo era destruir, de
una vez por todas, las ceremonias rclacionadas con los huacas. Se fundó
un aparato de indagación, inspirado en la Inquisición, que debfa
descubrir, documentar y conderrar el ejercicio de ceremonias andinas que,
aunque en secreto, segufan celebrándose. Se abrieron tumbas, se
quemaron momias de los antepasados que usualmente tenfan conexión
con los huacas, se destruyeron sfmbolos religiosos y se interrogó y
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condcnó a los que ejecutaban las ceremonias. La campaña duró 40 años;
en 1660 se la consideró acabada.
Los resúmenes de los interrogatorios que cuidadosamente se
conservaron en Lima, son 
-en una mezcla de ironfa y tragedia- las
fuentes escritas más valiosas que existen acerca de las ideas religiosas
tradicionales de la región andina, de las ceremonias y la simbolización de
la relación de reciprocidad entre los seres humanos, la naturaleza y lo
sagrado. (Salomon 1985: 83).
EI papel del quechualquichun en la colonia
La evangelizaciÓn y aprendizaje de la fe católica y cristiana
avanzaba acompañada de la destrucción de los templos y de los esfuerzos
por extirpar las ceremonias de los indfgenas. En Europa la Iglesia
Católica, en respuesta al avance de la Reforna, convocó en 1545 al
Concilio de Trento que, con varias intemrpciones, duró hasta 1563. Una
de las medidas aprobadas en Trento para contrarrestar la Reforma,
determinaba el fortalecimiento del uso de las lenguas populares y locales
de los nativos en la enseñanza religiosa, y la publicación de catecismos en
estas "vulgarem ünguam ". (Mannheim 1984: 294).
Las resoluciones del Concilio tuvieron una influencia muy grande
en las estrategias de evangelización aprobadas por los sfnodos llevados a
cabo en el Virreinato durante y después del Concilio de Trento. Los
españoles habfan percibido desde muy temprano que el quechua podfa
funcionar en los Andes como una "lengua general" o "lingua franca" para
fines administrativos y rcligiosos. El primer sfnodo rcgional, rcalizado en
Lima (1551-52), aprobó que todos los sacerdotes debfan aprender el
idioma de los nativos y debfan usarlo en su trabajo, lo que resultó en una
serie de traducciones de textos religiosos, entre ellos el catecismo, a las
distintas variantes del idioma quechua.
Sin embargo, en el Sfnodo Tercero, que también se rcalizó en Lima
(1581-83), se nombró un comité, dirigido por el antes mencionado
cronista e ideólogo Acosta, que debfa escribir un catecismo único en una
variante simplificada del dialecto del quechua que se hablaba en el Cuzco.
Una traducción de este tipo implica una normalización del lenguaje, al
menos en un oontexto religioso.
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"...1a polftica de aquel tiempo era fomentar la homogeneidad
lingüfsücadentro del sector indfgena, para lo cual se propagaba la
"koiné" 17 Inca, al mismo tiempo que se alentaba el desplazamiento
de otros dialectos quechuas asf como de otras lenguas nativas no-
quechuas..." (Mannheim op. cit. p.295).
En 1579 se creó una cátedra en quechua en la universidad de San
Marcos en Lima y en 1608 el investigador jesuita Diego Gonzfilez
Holguln publicó "Lexicón y vocabulario de la lengua general de los Incas
llamado Quichua", una obra muy extensa que se la califica como "no
superada por ningrin trabajo lingiifstico modemo" (Salonton 1985: 83).
Conjuntamente con la expansión del Tahuantinsuyo el runa-shimi
de los Incas se difundió en toda la región andina. También, en el tiempo
de la colonia, se da un proceso de quechua-ización de la población nativa,
especialmente en la sierra. Esta homogeneización de los distintos grupos
étnicos debe tener relación directa tanto con las consecuencias violentas
de la conquista como con la colonización y la reestrucn¡ración de las
instituciones de los pueblos nativos. Asimismo, en los primeros tiempos
de la colonización,la iglesia y la administración fomentaron la difusión
del quichua, pues era más práctico utilizar un solo idioma en vez de tener
que aprender varios de los idiomas nativos. (Moya l98l: 144).
Sin embargo, habfa quien se oponfa al uso del quechua. Mientras
los jesuftas se encargaron de la quechua-izaciún, los franciscanos, por su
parte, se oponlan al uso del quechua para fines religiosos. Antonio de
Zufitga escribió, en 1579, una carta al rey español en lari¡ue advertfa
sobre el doble papel que el quechuapodfa rener en un contexto religioso,
pues los conceptos nativos codificaban ideas reügiosas nativas, aunque se
les usara en textos cristianos. El dudaba además de que las lenguas
nativas pudieran expresar y transmitir el mensaje cristiano:
"no hay entre ellos lengua ninguna que sea bastante para declararles
los misterios de nuestra Santa Fe Católica, por ser todas ellas muy
faltas de vocablos..." (Zuñiga 1579:92).
"Koiné" al igual que "lingua franca" es la denominación de una lengua
común en una situación en donde existen lenguas "nativas".
r7
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A mediados del siglo XVII, el rey español apoya y resuelve una
polfüca de "castellanización" 18, la cual se considera fundamental para el
control efectivo de las colonias. En los siglos posteriores varias veces se
aprueban y envfan decretos que señalan la necesidad de la
castellani zación, sin obtener mayorcs resultados.
A finales del siglo XVIII, la recién organizada administración
española, con los Borbones en el trono, apoya con rcnovadas fuerzas la
exterminación de "la lengua fndica" y resuelve que la asistencia a la
escuela, donde las clases se impartfan en español, debfa ser obligatoria.
Sin embargo, esta medida se oponfa a los intercses de la élite colonial
"blanca", que se empeñaba en mantener una jerarqufa social basada en
diferencias éuricas.
"Considerando la educación y la castellanización como una
amenaza a la jerarqufa, se opusieron a la polftica educacional del
estado" (Mannheim op. cit. p. 301).
La élite colonial consideraba que su control 
-y manipulación- del
sistema administrativo y jurfdico dependfa del dominio del idioma del
poder, el español, lo cual en asuntos juldicos tales como litigios sobre
incautación, robo o venta de la tiena de los indfgenas, tenla un
significado muy grande.
El poder colonial muestra a lo largo del tiempo una actitud doble
respecto al quechua; en un primer momento la administración lo utiliza, y
en una época posterior pretende exterminarlo. A las polfticas de
eliminación o de consewación de la "lengua fndica" se vinculaban, como
lo hemos visto, diferentes intereses. Por su parte, el idioma quechua se
convierte en un elemento fundamental de la identidad étnica y cultural
runal9 de los indfgenas en la sociedad colonial.los indfgenas quechua-
El dialeco de Castilla se utilizó como modelo del español oñcial, de ahf su
nombre. castellano.
significa ser humano en quechua. l¡s Incas se definfan a sf mismos
como runas en contrast€ con otros pueblos "no civilizados". A partir de la
colonia es¡e concepto identifica a los indfgenas en conlraste con los
"blancos", rnestizos, no-indfgenas.
l8
r9
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hablantes consideraban a los hispanohablantes "como nosotros a ellos por
bárbaros". (Concolorcowo 197311773? : 36).
El desarrollo en Otavalo durante h colonia
En la Audiencia de Quito,las condiciones de trabajo en los obrajes
fueron motivo de conflicto desde los primeros tiempos de la colonia.
"Desde los tiempos más tempranos de la Audiencia ecuatoriana...
la correspondencia real trata de asuntos acerca de la falta de pago a
los tejedores, sobrctiempo, mano de obra infantil, la cuestión de si
los obrajes debfan servir como prisiones para aquellos que no
podfan pagar sus deudas, la usurpación de tierras indfgenas por
parte de los propietarios de los obrajes y una mirfada de formas de
crueldad, inanición y negligencia... " (Salomon 1973: 483).
Como los obrajes en Otavalo eran propiedad de la corona se
intentó, por primera vez en 1620, introducir reformas y mejoras en la
condición de trabajo de los indfgenas. Como parte de dichas reformas,
los asentamientos no-indfgenas debfan localizarse en la recién fundada
Villa de Ibarra (ciudad de segunda clase) y las tierras que los "blancos"
habfan usurpado debfan ser devueltas a los indfgenas. Asimismo, se abrió
un nuevo obraje en Peguche, un lugar cerca de Otavalo (que a su vez se
clasificaba como una ciudad de terc¿ra clase).
Un aspecto caracterlstico y constante de las colonias espafiolas era,
sin embargo, la distancia inmensa que existfa entre las leyes -o teorfa- y
la "realidad". El abuso y maltrato de la fuerza de trabajo indfgena era
enorme. La siguiente cita describe las condiciones en que la gente debfa
rabajar en el obraje de Peguche a finales de 1600:
"...debido a la inconveniente distancia de 6 a 9 millas desde los
caselos donde vivfan hasta los talleres, en donde empezaban a
trabajar a las cuatno de la mañana y de donde salfan a las seis en la
tarde, lo que resultaba en el daño y la molestia de tener que caminarl8 millas ida y vuelta cada dfa, sin tener oportunidad de
descansar... estaban desesperados... tres se tiraron debajo de un
puente de donde se los sacó muertos..." (Landazuri Soto 1959:
144-45 cita tomada de Salomon l9j3).
Los obrajes en Otavalo y Peguche tenfan, en el siglo XVII,
alrededor de 500 y un poco más de 200 "trabajadores" indfgenas
respectivamente.
A principios del siglo XVIII se eliminó el sistema de las
encomiendas y se vendió parte de las tierras. Los no-indfgenas, o
"blan6os", tuvierOn entgnges la OportUnidad de ConSeguir tiena de una
manera legal; pero a la compra legal le siguieron posteriormente la
posesión ilegal, el robo de las tierras indfgenas con el consentimiento de
los cada vez más cotTuptos cofregidofes. Era el inicio de las grandes
propiedades de tierra, las haciendas, que de diferentes modos
aprovecharon y explotaron la fuerza de trabajo indfgena.
Sin embargo, en Otavalo,los indfgenas conservaron más o menos
la mitad de las tierras, y a pesar de que no eran de la mejor calidad, los
indfgenas aquf mantuvieron una posición más independiente, comparada
con la de aquellos en otras regiones de la sierra ecuatoriana. De acuerdo a
dos viajeros oficiales españoles, los indfgenas "libres" de la zona, en
1736, fabajaban también en la producción de textiles para la venta a nivel
domésüco:
"...una multitud de indfgenas que residen en sus caserfos...
'parecen tener una inclinación innata para el teiido; pues además de
los géneros producidos en las manufacturas comunes (obrajes)'
tales indfgenas que no son mitayos, o que son independientes
hacen por cuenta propia una variedad de artfculos' como géneros
de algodón, alfombras, colchas en damasco, enteramente de
algodón ya sean enblanco, azul ojaspeados con diferentes colores
y todo üene nucha fama tanto en la provincia de Quito como en
otras pattes en donde se venden con gfan facilidad". (Informe de
Jorge Juan y Antonio de Ulloa 1806, citado en Salomon 1973).
I-a rebelión dcl siglo)NIII
En la segunda mitad del siglo XVIn, en el Virreinato del Peni, se
desarrollaron tendencias cadavez más fuertes de rebelión indfgena. En
1780-81, en la región del Cuzco, se inició la rebelión más extensa y
fuerte, dirigida por un mestizo, Tupac Amaru II, quien era descendiente
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de una panaca real del Imperio Inca. Una resistencia acumulada durante
largo tiempo contra el trabajo forzoso al que los indfgenas se vefan
sometidos, el hecho de que estaban obligados a comprar mercaderfas de
los corregidores, el hecho de que estos tiltimos a su vez colaboraban con
los dueños de las haciendas en la explotación'de la mano de obra
indfgena, todas éstas eran las razones de la rebelión, que finalmente fue
denotada con la ayuda de refuerzos trafdos de España y donde miles y
miles de penonas perdieron la vida. (Mómer op. cit. p. 90-94).
Casi al mismo tiempo se habfan iniciado también levantamientos en
la Audiencia de Quito. En la región de Otavalo, la rebelión se
desencadenó como rcspuesta al censo poblacional a realizarse en 1777 y
al que los indfgenas consideraban como un medio para aumentar los
impuestos 0a rebelión de las alcabalas). La rebelión se desarrolló en
forme de sublevaciones locales en Cotacachi¡ en la "ciudad" de Otavalo y
en San Pablo, a las orillas del lago del mismo nombre. (Moreno 1977)
Grupos de indfgenas organizaron ataques contra los sacerdotes
responsables del censo y contra los administradores de la colonia.
Atacaron haciendas, a los dueños de las haciendas, saquearon y
prendieron fuego a las casas de los "blancos" de Otavalo, y mataron a
varios "blancos" especialmente odiados debido al trato que daban a los
indfgenas. Los que trabajaban en los obrajes se unieron a la insunección,
y los obrajes en Otavalo, Peguche y San Pablo fueron saqueados y
destruidos.
La administración de la colonia y los habitantes blancos de Villa de
Ibarra organizaron rápidamente fuerzas militares para controlar la
rcbelión. El 14 de noviembre de 1777, cinco dfas después del inicio de la
insurrección, las fuerzas coloniales atacaron a un "ejército" de más de
2000 indfgenas, hombres y mujeres, armados de piedras, hondas y
palos, que provenfan de los pueblos sublevados. Las fuerzas militares del
poder colonial y las armas vencieron esta bata[a e impidieron de este
modo el desanollo de una rebelión mayor. (Moren3 op. cit. p. 170).
Uno de los aspectos que üama la atención al leer los documentos
coloniales acerca de esta rebelión es el papel activo que juega la mujer.
Esta es una caracterfstica que se repite en la insurrección de Tupac
Amaru, en la cual su esposa, Micaela Bastidas, es una efectiva jefe
militar. (Mómer op. cit. p. 94).
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Tampoco en Otavalo tuvo éxito la rcbelión; el censo poblaciorial se
llevó a cabo, y nosotros tenemos ahora cifras que nos dicen algo sobre la
composición de la población en esa época. En "el Corregimiento de
Otavalo" (la región sobre la que el conegidor tenfa jurisdicción) el77,SVo
de una población de 8300 habitantes era indfgena.
"Las diferencias sociales y los distintos patmnes en las formas de
vida hicieron que los casamientos entre indfgenas y blancos fueran
muy raros y quizas en Otavalo más que en ningún otro sitio, en la
medida en que los indfgenas, muy numerosos, no se inclinaban a
europeizane" (Lebrct 1981: 3l).
Esta falta de inclinación a "europeizarse", lo que en nuestros dfas
serfa "mesti-zarse", es uno de los aspectos que caracteriza a los indfgenas
de Otavalo.
3.6 La formación de nuevos estados y la recuperación de la
tierra en Otavalo
Además de la conquista española, las guerras de la independcncia
de a principios del siglo XIX es uno de los temas más discutidos en la
hisoria de los Andes y de América del Sur. Las guerras napoleónicas en
Europa desencadenaron, tanto en Europa como en América Latina las
luchas por la independencia, y en pafses como Ecuador, Penl y Bolivia la
independencia polltica del viejo poder colonial se podrfa decir que fue en
grado mfnimo rcsultado de procesos intemos. Las guerras de la
independencia se termina¡on en 1825. El sueño de Bollvar, el héroe de la
independencia, de formar una América Hispana unida pronto se
desintegró. La Audiencia de Quito del tiempo colonial se convirtió en una
república, Ecuador, en 1830. Un hisoriador sueco comenta:
"Como en el caso de Bolivia,la Repriblica del Ecuador se basaba
del mismo modo en una audiencia del tiempo de la colonia, con los
lfmites mal deñnidos y la conciencia nacional... aun por crcarse".
(Mómer op. cit. p. 128).
Uno de los resultados de esta independencia pollüca fue la apertura
del mercado latinoamericano a la industria inglesa. En la sierra
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ecuatoriana los textiles ingleses producidos a máquina desplazaron a la
producción de los obrajes. Sin embargo, en Otavalo, muchos dueños de
hacienda intentaron mantener, vinculada a sus haciendas, cierta
producción de textiles tejidos para la venta. Al mismo tiempo parece ser
que, en la última mitad del siglo XIX, se da un proceso en el que los
indfgenas empiezan a comprar a los blancos la tierra que habfan perdido.
El autor anónimo de la historia de la ciudad de Otavalo escrita en 1909,
nos dice:
"Dfa a dfa, el indio se está apoderando de las tierras del cantón, si
bien lo hace por medio de la compra legal; habiendo tomado
posesión de las tierras en gran escala, cultivándolas con esmero,
podrá lograr un nivel de vida que le hará despreciar el salario de un
trabajador. ¿Quién cultivará entonces los campos (de los
latifundistas)..." (Municipalidad de Otavalo 1909, citado en
Salomon, 1973: 488).
El tipo de economfa doméstica que en nuestro siglo se ha
considerado como tfpica de los indfgenas de Otavalo, es una combinación
de producción agrfcola para consumo propio y producción textil,
especialmente tejidos en telar, para la venta. Los ingresos de la venta se
los ha utilizado a su vez para comprar tiera en los lugares donde era
posible, asf los indfgenas han tenido éxito en la compra y en el
desplazamiento de los "blancos" en la región de Otavalo.
"El complejo producción agrfcola-producción textil en su
manifestación modema surgió a principios del siglo veinte, cuando
los comuneros descubrieron que si copiaban en sus telares
manuales los textiles de lujo producidos a máquina, podfan vender
sus productos a precios más baratos que los tejidos de calidad
importados, a pesar de que no podfan competir en la producción de
textiles baratos. Una vez introducido, este negocio se convirtió en
el soporte principal de la industria doméstica. (Salomon 1973:
487).
La planificación y puesta en efecto, mal que bien, de las reformas
agrarias en los años 60 y 70 por parte del estado ecuatoriano, no
significó, en lo que se refiere a la región de Otavalo, más que la
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continuación de un proceso, por no decir de una lucha, que ya habfa
empezado. El beneficio que las comunidades han obtenido de la
rcpartición -cn la práctica de la venta- de las tierras de las haciendas a los
indfgenas, ha dependido, en gran medida, de la relación que las
comunidades tenfan con las haciendas. Las comunidades más cercanas a
las haciendas parecen ser las que se han beneficiado más de la rcpartición.
Pero, en las comunidades que han tenido la posibilidad de conseguir
tierra no todos han pbrticipado en este proceso, lo que ha resultado en la
distribución desigual de la tiena tanto entre las comunidades como entre
los miembros de una comunidad. El acceso desigual a la tierra puede ser
evidentemente fuente de una mayor diferenciación económica entre los
indfgenas de Otavalo.
Con la ayuda de un recorrido lineal a través del tiempo o de la
"historia" hemos llegado a nuestrc siglo. Pero ciertamente, el desarrollo
general de los Andes desde la Independencia hasta nuestros dfas, es un
tema muy extenso como para poder resumirlo en un par de hojas. En
relación a temas como la organización social a nivel de comunidad y a la
fiesta de San Juan en Otavalo, trataré, sin embargo, de dar a diversos
hechos contextos históricos más especfficos. Y en el capftulo 8 prcsentaré
dos versiones de una Historia altemativa a nivel de comunidad.
3.7 La cultura Quechua/Quichua: lenguaje e identidad étnica
En el transcurso del perfodo colonial se forma, a través de un
proceso de "crcolización" cultural2o, una cultura indfgena en las regiones
montañosas que, en 1532, formaban parte del Tahuantinsuyo. Esto
ocurre parcialmente como resultado de la influencia Inca en la región
antes de la llegada de los españoles, al mismo tiempo que los pueblos,
que durante el perfodo Inca adoptaron elementos culturales incáicos,
tenfan desde tiempos atrás muchos "elementos andinos" en comrln. Entre
estos se puede mencionar las diversas formas de explotación "vertical" de
la gran variedad ecológica que conlleva la altitud del terreno. El proceso
Concepto construido a partir del siguiente significado de "creol": un idioma
bas¡do en dos o mós lenguas aborfgenes, que se convierte on la lengua
nativa de los hablantes.
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de "creolización" es también en parte un resultado'directo de la conquista
española y de la catástrofe demográfica subsiguiente. Otro factor
importante en este proceso fue la reestructuración de las instituciones
polfticas, económicas y religiosas ocurrida durante la época del virrey
Toledo a finales del siglo XVI.
La categorfa social "Indio" surge en una situación de dominación
colonial. El concepto en sf es en realidad un malentendido histórico por
parte de los conquistadores; pero se convierte en una realidad social
definida por el poder colonial a partir de critérios como raza y
descendencia, lugar de domicilio y vestimenta, lenguaje y (falta de)
"cultura". Guamán Poma de Ayala (1980/1615) utiliza el concepto
"indio" para referirse a los "nativos comunes" en contraste con las
estirpes gobemantes tradicionales; pero las ¡eestructuraciones del poder
colonial transformaron poco a poco "indio" en un concepto que se referfa
al grupo, por demás homogéneo, de todos los descendientes de los
"nativos" originarios.
Desde un punto de vista antropológico, la categorfa "indio" se
convierte en un producto de procesos históricos y relaciones sociales
dadas en una situación colonial, al mismo tiempo que se refiere a una
identidad cultural y no a una identidad racial. Polfticamente los "indios",
como mayorfa, nunca han tenido poder polftico, ni durante la colonia, ni
en las repúblicas creadas después de la Independencia. Cualquier intento
de organización polftica de parte de los indfgenas a un nivel que
trascienda las comunidades ha sido, hasta nuestros dfas, sistemáticamente
eliminada y suprimida.
A pesar de la desintegración de la unidad polftica y cultural del
Tahuantinsuyo, la población "india" en la sierra conserva y transmite el
idioma quechua y una variedad múltiple de versiones2l locales de una
cultura "india", las cualcs tienen rasgos esenciales en común. Bajo
circunstancias caracterizadas por la explotación y la dominación exfema,
"Versiones" en este texto no tiene ningún tipo de significado despectivo, ni
tampoco tiene relación con la idea de una "cultura original y verdadera".
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la categorfa social "indios" forma y mantiene su propia identidad cultural.
La antropóloga Blanca Muratorio describe de la siguiente mancra la
continua defensa culrural de los indfgenas ecuatorianos en rclación a la
cultura dominante:
"Una gran flexibilidad y capacidad creativa les ha permitido adoptar
y transformar sus propias tradiciones para dar nuevas respuestas a
veces conciliadoras y otras decididamente de oposición, pero
siempre manteniendo o recobrando su dignidad como grupos
culturales singulares". (Mu ratorio 1982: l2).
La antropóloga norteamericana June Nash enfatiza que los
indfgenas, al conservar sus mitos propios, han mantenido su propia
definición de la realidad y sus propias explicaciones:
"La conquista espiritual de un pueblo ocurre en el momento que el
vencido adopta los mitos y la ideologfa del conquistador. Los
españoles jamás lograron completar este proceso en la región
andina, tampoco los nacionalistas después de la independencia lo
han logrado. Los indfgenas siguen recurriendo a sus mitos para
interpretar sus condiciones de vida". (Nash 1977: 116).
En las regiones más altas, en la puna a las orillas del Lago Titicaca,
cerca de las ruinas del centro religioso y cultural Tiahuanaco, se ha
mantenido el idioma Aymará, y hoy en dfa lo hablan alrededor de
600.000 indfgenas en Penf y Bolivia. (Bastien 1978: XXI) En el resto de
los Andes, el idioma de los Incas, runa-simi, se ha convertido en el
idioma de la población indfgena, en parte con el apoyo del poder colonial
pero también en oposición a éste y más tarde en oposición a la polftica del
poder estatal republicano. Esto ha ocunido en una situación en la que el
español es el idioma que está vinculado al poder, a los privilegios, al
prcstigio y a la "cultura". Sin embargo, la población blanca ha tenido a lo
largo del tiempo posturas contradictorias respecto a la separación
lin$ifstica de los indfgenas:
"...4 partir del siglo dieciseis en adelante habfan un claro
reconocimiento del papel cenral del lenguaje en el mantenimiento
de la integridad cultural indfgena. El lenguaje era la fuente y el pilar
104
de la memoria cultural en una situación en la que lo que se deseaba
era el olvido. Esto contribuyó a la vehemente oposición religiosa a
que la lglesia utilizara la lengua vemácula". (Mannheim 1984:
297).
Lo que los "blancos" deseaban era que los "indios" se olvidasen,
de algún modo, la Historia, el recuerdo de un pasado grandioso: la
cultura avanzada y las formas de organización del Tahuantinsuyo antes de
la conquista española.
Se puede afirmar que si los indfgenas en los Andes han mantenido
una identidad cultural propia y fuerte, se debe en gran medida a que han
conservado su idioma propio. De acuerdo a Mannheim, las posturas
ambivalentes de la población mesüza aún ahora se repiten en los debates
públicos sobre el lenguaje, en los que el grupo dominante discute el
derecho de existencia del lenguaje "de los otros":
"Por cuatro siglos y medio el "debate sobre la lengua andina", los
temas y los términos de la polftica lingiifstica conünúan centrándose
alrededordelapregunta de si el Quechua tiene o no el derecho de
existir como comunidad lingüfstica distinta". (Mannheim op. cit. s.
29r).
La situación de los Andes, en la que dos lenguas y dos culturas
coexisten, puede describirse y analizarse con la ayuda de disti¡rtas
perspectivas teóricas. Los indfgenas y mestizos/"blancos" se pueden
considerar como grupos éuricos que se forman y mantienen a través de
una continua dicotomfa entre los que pertenecen al grupo y los que no son
miembrcs. Se puede decir que cada grupo usa aspectos caracterfsticos
para establecer y comunicar los lfmites que lo separan de "los otros", en
un proceso en el que la idenüdad éurica se atribuye recfprocamente al
grupo al que una pertenece y al grupo de los otros. @arth 1970: l4).
La dicotomfa "indfgenas" versus "mestizos/blancos" es, sin
embargo, una simplificación de la compleja red de atribución de
identidades 
-a sf mismo y a los otros-, que también varfan de acuerdo a
las condiciones locales en las diferentes regiones de los Andes. Un
estudio realizado por la lingiista norteamericana Louisa stark en
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Cotacachi, al norte de Otavalo (Stark l98l), nos muestra brevemente la
complicidad de la atribución de identidades étnicas.
Stark dibuja un cuadro sobrc los términos que personas de
distintos grupos, estratos o clases de la región utilizan para referirse a sf
mismos y a otras personas. El cuadro presentado aquf se basa en el
diagrama elaborado por ella (Stark op. cit. p. 395). A es la persona que
habla y B es la pemona a la que A se rcfiere o de la que A habla. La lista
diagonal de términos escritos con tinta más obscura son, en
consccuencia, términos de auto-referencia, es decir de atribución a sf
mismo de una identidad étnica.
Cuadro No 1: Términos de sutodenomlnaclón y atrlbución de
ldentldad étnlc¡
Fuente: (Stark l98l: 395).
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A
La persona
que habla
B La persona de la que se habla
Miembro
de una co-
munidad
indfgena
Tracto-
rista
Adm. de
hacienda
Dueño de
hacienda
Miembro
de una
comunidad
indfgena
Tractorista
Adminis-
trador de
de hacienda
Dueño de
hacienda
RUNA CHULU MISHU AMU
LONGO
NATIJRAL
INDICENA
BLANCO BLANCO BLANCO
CHOLO
CHOLO
BLANCO BLANCO
MESTIZO BLANCO
Se puede ver en los térmi¡ros de auto-refcrencia que los "indfgenas"
utilizan runa para referirse a sf mismo, mientras que todos los otros
utilizan blanco cuando se reficren a sf mismo y a los otros que se
encuentran más arriba que ellos en la jerarqufa social. El tractorista
caracteriza de acuerdo a la traducción de Stark la diferencia entre blancos
y longos ("indios") de la siguiente manera:
"Nosotros los blancos no somos como los longos. Nosotros no
hablamos su idioma, nosotros hablamos español. Además de eso,
ellos no son bien educados. Ellos ni siquiera son racionales..."
(op. cit. p.397).
En base al trabajo de Stark se puede señalar tendencias a establecer
t¿nto dicotomfas como diferenciaciones más elaboradas en lo que se
refiere a la aribución de identidad éurica. Muy interesante por cierto es el
hecho de que los términos que el dueño de hacienda utiliza coinciden con
los términos que usualmente se usa en los análisis sociales (¡y que
también se uülizan en este trabajo!).
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El grupo "del medio" representado en el cuadro por el tractorista y
el administrador de hacienda abarca normalmente a muchos, quizás a la
mayorfa de la población de los pafses andinos en general. pero este grupo
es, como ya lo hemos dicho, relativamente pequeño en la región de
Otavalo.
La perspectiva teórica que utilizaré en adelante en relación a la
cultura de los indfgenas Quechua y sus relaciones con la cultura
hispanohablante mestizü'blanca", girará más bien alrededor de una
"dinámica intema" de la cultura Quechua y no alrededor de la
comunicación de identidad éurica entrc gn¡pos. uno de los intenogantes
principales ttatará sobre las consecuencias, en diferentes niveles, que
tiene el que ciertos principios de organización fundamentales caractericen
a una sociedad. Especfficamente trataré de concentrarme en dos
fenómenos que en este trabajo se definen como principios organizadores
y que pafecen ser caracterfsticos de los indfgenas Quechua de la región
andina:
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El primero es el principio de divisiÓn dual, ya mencionado en este
capftulo, sobre el cual, en el capftulo 5, daré una descripción de su
manifestación en diferentes niveles de la organización social en las
comunidades quechua-hablantes contemporáneas. Trataré también de
mostrar cómo la división dual, como principio organizador, se manifiesta
en el lenguaje y en los ritos.
Ahora bien, este principio de división dual, tal como se manifitesta
en la organización social, tiene por fundamento el campo y las categorfas
del espacio. En el capftulo siguiente, trataré de mostrar cómo un
fundamento de este tipo se manifiesta en las metáforas sobrc el campo y
en las ceremonias a las que se asocian los montes, el agua y la tiera, y
que tienen que ver con la fertilidad y la muerte, la enfermedad y la
curación. Igualmente se manifiesta este fundamento en las concepciones
acerca del "centfo" y la "periferia". Para esto, utilizaré descripciones de
otros antroÉlogos junto con la información que obtuve respecto a este
t€ma en la zona de Otavalo.
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CAPITULO 4
CAMPO Y DIMENSIONES DEL ESPACIO
José de Acosta describe la relación religiosa que los indfgenas
tenfan hacia la naturaleza, como parte de su descripción de los diferentes
tipos "idolatrfa"l, en su "Historia natural y moral de las Indias"
(197911590). De acuerdo a Acosta, existen dos tipos de "idolatrfa": el uno
tiene que ver con "cosas de la naturaleza", y el otro con cosas que el
hombre ha inventado o se ha imaginado. El primer tipo era muy común
en el Virrcinato del Perú:
"...o la cosa que se adora es general como sol, luna, fuego, tierra,
elementos, o es particular como tal rfo, fuente o árbol, o monte... y
este género de idolatrfa se usó en el Pini en gftn exceso..." (Acosta
op. cit. p.219).
Los indfgenas rendfan culto y veneraban a la tierra, a la que
llamaban Pacha-mama. Una cantidad de ceremonias tenfa que ver con la
agricultura,la siembra y la cosecha, con el agua y con las fuentes de
riego:
"Finalmente, de todo cuanto sembraban y criaban, si les parccfa
conveniente, ofrecfan sacriñcio. También habfa indios señalados
para hacersacrificios... a las fuentes, manantiales o arroyos que
pasaban por el pueblo, y chacras o heredades, y haclanlos en
acabando de sembrar, para que no dejasen de correr y regasen sus
heredades". (Acosta op. cit. p.2a8).
Ver Capítulo 3.5 sob're "la extirpación dc las idolatrías".
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No solamente ceremonias vinculadas a la agricultura sino también
las relacionadas con la curación de enfermedades se asociaban con
fenómenos del campo:
"Al encuentro de dos rfos hacen particular reverencia y veneración,
y allf se lavan para sanar, untándose primero con harina de mafz o
con otras cosas, y añadiendo diferentes ceremonias.. . " (Acosta op.
cit. p. 248).
La campaña de "la extirpación de las idolatrfas" tenfa como meta
eliminarla religión andina y las ceremonias "here-ies". Sin embargo,
nuevos estudios antropológicos muestran que, a pesar de ella, no se logró
destruir las nociones y ceremonias relacionadas con la tierra, el campo,
los montes y los lugares sagrados, huacas.
Una explicación de este hecho podrfa ser que el fundamento
religioso-ceremonial, basado en el campo era esencial en el universo
cultural que los indfgenas luchaban por mantener y reconstruir, a pesar de
los grandes procesos de transformación ocurridos en los siglos después
de la conquista española.
4.1 El campo como fundamento de la cultura Quechua
En este subcapftulo presentaré elementos de tres descripciones
antropológicas sobre fenómenos relacionados con el campo y las
dimensiones del 'espacio', recogidos en nuestros dfas en tres
comunidades de habla quechua en la región de los Andes. Uno de los
ejemplos es de Bolivia, el otro de Penú y el tercero del sur del Ecuador.
Ayllu Kaan en Bolivia- eI monte corno metáfora
El antropólogo norteamericano Joseph Bastien ha descrito una
comunidad de indfgenas Qollahuaya que habitan en el norte del lago
Titicaca, en Bolivia. Este grupo de indfgenas está dividido en nueve
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ayllu52. Basticn describe uno de cllos, Ayllu Kaata, en su monograffa
"La montaña del Cóndor".
Ayllu Kaata está compuesta de tres asentamientos o comunidades,
las cuales están localizadas en distintos nichos ecológicos que se
encuentran, a su vez, a distinta altura 
-desde 3.000 m. hasta alrededor de
4.500 m.- en Kuntur Qutu ("la Montaña del cóndor") o el monte Kaata.
Apacheta es la comunidad que está localizada más aniba y está formada
por propietarios (de habla aymará) de animales domésticos. Las dos
comunidades restantes localizadas a menor altura, Kaata (que lleva el
mismo nombre del ayllu y que es la unidad mayor) y Niñokorin, están
compuestas por agricultores de habla quechua.
La perspectiva teórica de Bastien se centra en las ceremonias y el
significado de las metáforas que unen al ser humano/cuerpo y sociedad
con el monte/tierra y campo, y que al mismo tiempo funcionan como la
base de la organización social:
"En los Andes las metáforas eran, y siguen siendo, principios de
unificación de los niveles ecológicos y los grupos humanos. La
metáfora montaña/cuerpo de los eollahuayas sigue uniendo en un
ayllu a gente andina distinta y distante. La gente de Apacheta,
Kaata y Niñokorin viven separados, hablan diferentes lenguas y
explotan recursos caracterfsticos a sus niveles ecológicos -alto,
medio y bajo-. Ellos dicen que están unidos porque sus
comunidades corresponden a las partes de la metáfora
cuerpo/monraña". (Bastien l9Z8: 189-90).
Apacheta es la cabeza, la paja de la puna es su pelo y los ojos son
las lagunas del monte. Kaata es el cuerpo, donde se cultiva papas y ocas,
Ayllu es un concepto muy importante en la organización social entre los
indígenas de la región central de los Andes. L-os Incas to utilizaban.
Denomina unidades a diferentes niveles de la organización social. De
acuerdo a Bastien (1978: xxltr-xKv), "la solidaridad de los ayllus es una
combinación de lazos de parentesco y territoriales, como también de
simbolismo'.. un colectivo, una corporación que incluye principios
sociales, verticalidad y metáforas".
lll
las cuales se asocian con los intestinos y el corazón. Niñokorin, donde el
mafz, las legumbres y la fruta se cultivan en pedazos angostos de tiena a
la orilla del rfo, es las piemas (y las uñas de los pies) del monte. Bastien
opina que las metáforas funcionan como comparaciones' pero el uso que
él hace del concepto 'metáfora' podrfa incluirse en lo que, en la
Introducción, consta como "la concepción interactiva de la metáfora"
(Cap. l.l).
"La metáfora es esencialmente una comparación de propiedades
análogas entre la gente andina y su medio ambiente. Ellos conciben
su cuerpo en base a la montaña y a la montaña en base a su propia
anatomfa". (Bastien op. cit. p. 193).
Una enfermedad, por ejemplo, puede entenderse como una
desintegración del cuerpo, análoga a un deslave de una ladera del monte.
Pero las causas de una enfermedad pueden también encontrarse en
disturbios y problemas en la relación entre los seres humanos y la
tiena/monte/campo, de modo que la analogfa también implica conexiones
causales.
La relación entre ser humano/cuerpo/sociedad y monte/tieny'campo
es también una relación de reciprocidad entre Ayllu Kaata y el monte
Kaata. En las ceremonias se "aümenta"3 al monte con productos de las
comunidades localizadas a disüntos niveles ecológicos.
Las ofrendas se llevan a cabo en 13 lugares sagrados diferentes,
especialmente en aperturas o grietas de la superficie de la tierra y en
piedras especiales:
"El monte con sus niveles y los Qollahuayas con sus comunidades,
tienen una relación rcclproca de intercambio del uno con el otro...
El tema central de la mayorfa de las ceremonias es la alimentación
del monte para que el monte dé comida a la gente". (Bastien op. cit.
p. 194).
Es difícil encont¡ar una palabra en español que corresponda al significado de
la palabra inglesa "feed", que Bastien utiliza en este contexto.
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La relación metafórica de analogfa que, Bastien postula, existe
cntrc ser humano y monte, sociedad y campo es, al mismo tiempo, una
rclación de reciprocidad.
Chuschi en Ayacucho, Perú 
- 
lafertilidnd del cunpo
La antropóloga norteamericana Billie Jean Isbell ha descrito y
analizado, en su monograffa "Para poder defendemos" (1978), .la
ecologfa y las ceremonias de un pueblo de la sierra peruana. Chuschi
queda en la provincia peruana de Ayacucho a una altura de 3.150 metros.
Los aproximadamente mil habitantes indfgenas aprovechan zonas
ecológicas más bajas y más altas que la del pueblo, utilizando incluso los
pastizalcs de la puna situados a 4000 metros.
En la parte más alta de la puna viven los Wamanies, "dueños" de
todas las plantas y los animales. Entre los Wamanies existe una jerarqufa,
cuyas distintas posicioncs o grados depende de la altura del monte o de la
laguna en donde un Wamani vive. Los tres Wamanies más altos de la
rcgión son tres montes, mientras que el Wamani más importante del
pueblo, habita en la laguna de Yanacocha ("Laguna Negra"), en las
alturas de la puna.
"Los Wamanies presiden territorios y tiene una organización
jerárquica que se parece a la estructura de los gobiernos
provinciales. Se los describe como hombres altos, blancos,
barbados con una vestimenta occidental muy elaborada". (Isbell
1978: 59).
Incluso esta pequeña descripción indica la existencia de varios
niveles de significado vinculado a los Wamanies, quienes son personajes
masculinos que claramente fepresentan cierto poder (y quienes, segfin se
dice, tienen relaciones con el gobiemo de Lima).
Se los describe como montes y también como habitantes de los
montes y lagunas, además pueden convertirse en cóndores. Es necesario
llevarles ofrendas porque ellos controlan el agua de los canales de riego
del pueblo y, además, son importantes para mantener la fertilidad de la
tierra y de los animales domésticos.
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"Las ceremonias de pago las realiza cada familia dos veces al año
en agosto y febrero, meses en los que la tiena está "abierta" y en
los que los Wamanies están más dispuestos a recibir ofrendas".
(Isbell op. cit. p. 59).
Cada familia es propietaria de un lugar especial en donde se
realizan estos "pagos"4 (op. cit. p. 153). El ritual más importante en
Chuschi está relacionado, sin embargo, a la limpieza de los canales de
irrigación, Yarga Aspiy5, realizada en septiembre. Esta es una tarea
colectiva masculina en la que los canales de riego de las dos partes
-banios- del pueblo se rcparan antes de que se comience a sembrar y a
plantar. Esta tarea según Isbell, tiene aspectos rituales y simbÓlicos
importantes:
"Los canales de inigación se utilizan generalmente solo dos veces
al año, antes y después de la siembra. El resto del pelodo de
crecimiento cuenta normalmente con suficiente lluvia... Aún asf,
los dos barrios demandan la presencia de un hombre por cada
familia... La limpieza parece ser más esencial en un contexto
ceremonial que en un contexto... económico..." (Isbell op. cit. p.
139).
La cercmonia de limpieza toma tres dfas; al final,las mujeres y los
hombres se retinen para beber a lado de una capilla que queda cerca del
lugar donde se unen las acequias de los dos barrios del pueblo6. Isbell
A "ofrendas" de este tipo Bastien (1978) las llama "alimentación del
monte". mientras que Isbell las denomina "pago ceremonial", sin que
ninguno de ellos explícitamente diga si esto$ son concePtos "émicos" o
"éticos", es decir, si Son COnceptOS Propio¡ de Sus informantes o concePtos
que ellos, como autores, han "inventado". Consideradas como metáforas
despiertan asociaciones harto diferentes y sonr por lo menos, un ejemplo de
la imprecisión antropológica en las conceptualizaciones.
Yarga, en otavalo larca. significa can¡I. Aspiy se puede traduci¡ con
"esca¡bar, rasparr rastrillar, rebuscar".
Notar el significado especial que Acosta atribuyó al "lugar en donde dos ríos
se unen".
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interpreta estas ceremonias como una manifestación de la necesidad de
unión de las fuerzas femeninas y masculinas del campo:
"Creo que las... ceremonias muestran que el concepto de fertilidad
se entiende como la unidad de los elementos femenino (Madre
Tiena) y masculino (rüamani), la cual produce abundancia. La
fuer¿a que los une es el agua de los canales en continuo
movimiento..." (op.cit. p. 164).
En la ceremonia de Yarka Aspiy hay una clara analogfa entre la
sexualidad humana y la fertilidad del campo. A la tiena, Mama pacha (o
Pacha Mama), se le prepara para que se abra a la fecundación, que ocurre
a través del agua que corre en rfos y canales, y que proviene de los
masculinos Wamanies de los lagos de las montañas y de las montañas
mismas.
Manifestaciones del significado fundamental de la tierra y
asociaciones entre la fertilidad de la tierra y la sexualidad femenina se
pueden encontrar también en la autobiograffa de Gregorio Condori
Mamani, escrita y publicada en el Cuzco por dos antropólogos
(Valderrama & Escalante 1977). Al quedar huérfano Gregorio Condori
abandona Acopfa, el pueblo donde nació; en los últimos años de su vida
de cargador en el Cuzco cuenta sobre la agricultura en su pueblo:
"Allá nadie puede estar ni un dfa sin trabajar la chacra, eso no se
puede. Quizá uno puede desatender u olvidar hasta a su mujer,
pero a la chacraT no se puede, no se puede olvidar la chacra, la
Pacha-mama. Si uno olvida, también la pacha Mama se olvida de
uno". (Valderrama & Escalante 1977:36).
"La primera siembra tenfa que ser siempre un martes, jueves o
viernes; son los dfas en que la Pacha-Mama está dispuesta. Ella
también es como mujer: que se pone contenta cuando le haces justo
el rato que está con ganas. Asf es la Pacha Mama que quiere la
semilla solo estos dfas y no los otros que son gollori (estériles)"
(op. cit. p. 37).
Chacra es una de las pocas palabras quechuas que $e han incluido
(oficialmente) en el español.
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En Chuschi las ccrcmonias se vinculan con la explotación vertical
de los nichos ecológicos y con la fertilidad/productividad, dos elementos
esenciales en la continua lucha de los indfgenas por mantener su
definición cultural de la realidad, De acuerdo a Isbell, un elemento
constante en Chuschi es también la conceptualización de los fenómenos
en términos de relaciones del campo o del 'espacio'. Según el autor,
incluso sus propias descripciones están marcadas por:
"el uso del espacio como marco de referencia, que los chuschinos
utilizan en la pucsta en práctica de sus importantes conceptos
culturales". (Isbell op. cit. p.244).
Juncal en Cañar, Ecuadar 
- 
el centro dcl munda
El antropólogo danés Niels Fock ha descrito sobre los indfgenas de
la comunidad del Juncal, al sur del Ecuador. Juncal queda en una de las
pendientes laderas que bajan hacia el rfo, que más abajo se convierte en el
Rfo Cañar, el cual desemboca en el Océano Pacffico en el Golfo de
Guayaquil. Las cimas de las montañas dominan el campo que rodea a la
comunidad, y en cada una de ellas vive un Urcu Yaya ("Monte Padre"),
"que es idénüco al WAMANI peruano". (Fock 1981: 328).
Niels Fock sostiene que las condiciones ecológicas de esta región
son la base de un desarrollado sistema de clasificaciones sociales y
simbólicas, que los mestizos, que viven en la comunidad indfgena del
Juncal, no comparten. Niels Fock muestra cómo las categorfas culturales
de los indfgenas relacionadas con la 'verticalidad' se manifiestan en lo
que yo llamo "el carnpo como fundamento". Según Fock, su estrategia
ecológica supone:
"...e1 reemplazo de la distinción de temporadas agrfcolas por la
distinción, de acuerdo a la altitud, de zonas agrfcolas; en este
. 
contexto, el tiempo se transforma en espacio ecológico". (Fock op.
cit. p. 313).
En esta región las variaciones climáticas durante el año son muy
pocas, exceptuando los perfodos con más y menos lluvia. La diferencia
de altura es el factor de mayor influencia en la variación del clima y en las
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condiciones de la agricultura. Desde el valle a 2.500 metros de altura
hasta el páramo a 3.500, hay una diferencia media de temperatura de 5"C(Fock op. cit. p. 313). Los indfgenas tienen su tierra repartida en
pequeños pedazos localizados a diferente altura dentro de la comuna, lo
que implica que una unidad doméstica puede cultivar plantas que
dependen de diferentes condiciones climáticas y de tencno. En las
regiones más bajas se cultiva mafz, habas, fréjol y trigo; en las más altas
se cultiva oca y melloco.
Los pocos mestizos del Juncal viven alrededor de una plaza
destinada a ser el centro de la comuna, pero que solo funciona como tal
para los mestizos y para nadie más. Su universo cultural parece basarse
en otras premisas sobre 'tiempo' y 'espacio' distintas a las de los
indfgenas:
"Los mestizos... parecen haber importado la tradición española al
sur de la lfnea ecuatorial: ellos retienen los términos de inviemo
para el perfodo de diciembre a mayo y de verano para el perfodo dejunio a noviembre... su esquema cognitivo sobre las actividades
agrfcolas comprende un tiempo fijo de cosecha en el mes de
agosto" (Fock op. cit. p.312).
A diferencia de los indfgenas, los mestizos tratan de tener su tiena
en un solo lugar, lo que significa que producen en un solo nivel
ecológico; su producción es más especializada y está destinada a la venta,
mientras que la meta de los indfgena es la autosubsistencia. En
consecuencia, se puede decir que la forma de cultivo de los mestizos no
corresponde a los modelos de aprovechamiento de recursos que se
describe bajo el nombre común de "verticalidad andina".
Los mestizos en el Juncal consideran que erlos viven en ra periferia
del mundo civilizado, se sienten como un puesto de avanzada conectado a
la civilización por medio de un pequeño camino que llega hasta la
"Panamericana", que pasa más aniba de la comunidad:
"Ellos... se sienten marginados pero se consuelan con el hecho de
que la situación de los RLJNAS es mlls periférica en relación a la
metrópoli. Los RUNAS, por el contrario, consideran que viven en
el centro... " (Fock op. cit. p. 321).
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Si los indfgenas del Juncal consideran a su comuna como el centro
(del mundo), es muy lógico que ellos no quieran abandonar el Juncal.
Los mestizos, en cambio, tienen aspiraciones de trasladarse a un lugar
más cerca de lo que ellos consideran "el centro", o al menos a un lugar
"más central" que el Juncal.
En este sentido es interesante mencionar el trabajo de Margrethe
Siem, geógrafa noruega, que en base a entrevistas a migrantes que
trabajan en Quito trató de definir las condiciones sociales y económicas
que determinan el que los trabajadorcs migrantes elijan quedarse a vivir
en el "centro" o prefreran migrar temporalmente a la ciudad (Siem 1985).
Ella constató que habfan claras diferencias en las "estrategias" que los
indfgenas y los mestizos adoptaban respecto a: l) trasladarse
pennanentemente a la ciudad, o 2) migrar temporalmente y, de este
modo, mantener el contacto con su pueblo. Ella dividió a los
entrevistados en dos grupos: los que se trasladan (aquellos que eligen la
estrategia 1) y los que migran temporalmente (aquellos que eligen la
estrategia 2). Resultó entonces que:
De 90 que preferfan trasladarse, el l77o eran indfgenas y el 83olo
mestizos. De 16l que elegfan migrar temporalmente, el 65Vo eran
indfgenas y el257o mestizos (Siem op. cit.).
De acuerdo a Niels Fock, es notable que los indfgenas del Juncal
estén tan poco dispuestos a abandonar sus pequeños pedazos de tiena; él
sostiene que su lazo de unión con la tierra debe tener una explicación
ideológica:
"...todos los principios cognitivos que constituyen la cosmologfa
de los juncaleses están fijados geográficamente a su territorio; dejar
su casa significarfa dejar atrás su mundo". (Fock op. cit. p. 32S) .
El campo que los rodea y el mismo Juncal es su fundamento, su
base; por eso, este lugar no puede rcemplazarse asf nomás. Esta podrfa
ser al menos una de las explicaciones del porqué los indfgenas,
efecüvamente, casi no se trasladan a las ciudades, a pesar de que se ven
obügados, para poder mantener un nivel de vida mfnimo, a buscar trabajo
en las ciudades, al menos en ciertos perfodos.
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4.2 Significado ritual y metafórico del campo en Otavalo
Los extractos de algunos trabajos ant¡opológicos sobre la sociedad
Quechua en los Andes, presentados €n eJ s¡bctpftulo anterior, pueden
servir de contexto en la descripción de un aspecto de la cultun de los
indfgenas otavaleños, eü€ yo he denominado "el campo como
fundamento". Dicho ñ¡ndamento se manifiesta en la identificación, a
diferentes niveles, entre ser humano y campo. El campo proporciona
metáforas que se pueden utilizar para pensar y para dar explicaciones, y
en muchos contextos, los aspectos cercmoniales de la relación entre los
seres humanos y los fenómenos del campo son notorios.
Isbell (1978:57-61) considera que la información que ella ha
obtenido le permirc oonstruir un modelo estructuralista, en el cual la
oposición principal es entre el pueblo Chuschi como repr€sentante de lo
"civilizado" y la puna que reprcsenta "lo salvaje". A partir de la
información reunida en Otavalo, tratafú de argumentar que la relación
entre ser humano/culn¡ra y campo/nah¡raleza se caracteriza mils bien por
idenüficaciones y analogfas a difercntes niveles, y no por una oposición
ñ¡ndamental enre cultura y nabraleza.
Montesy lagos
Elsie Parsons, la primera antropóloga en rcalizar un trabajo de
carnpo tradicional en Peguche, Otavalo, en 1940-41, escribe:
"las montañas y las colinas se personifican en alusiones y cuentos.
Son hombres y mujeres. El Imbabura es cari urcu "hombre
montaña", y el Cotacachi es huarmi urcu "mujer montaña"; el
Imbabura le enamora a la Cotacachi". @anons 1945:92).
En general, los montes se relacionan unos a otfos a través de lazos
de parentesco y en las diferentes historias, trabajan, juegan a la pelota o
se pelean (Parsons op. cit. ). Pero, la identidad de los montes y las
relaciones entre ellos varfan un tanto en difercntes historias y contextos.
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El monte que parece ser el punto de referencia más importante en
Otavalo es el Imbabura o Taita ImbaburaS, que ha dado su nombre a la
provincia a la que Otavalo pertenece. Gonzalo Rubio escribe, en base a su
uabajo de campo rcalizado en 1953, en la comunidad dc Punyaro, que la
mayorfa de las casas dan hacia el norte, hacia el Imbabura; tanto las
puertas como el pórtico, utilizado para trabajar y descansar, dan al norte.
A Rubio le interesaba saber si existfan razones especiales para la
localización de las casas; pero, al juzgar por la siguienrc cita, parece que
le fue diffcil obrcner explicación: "obviamente ellos no querfan decir la
verdad; pero al final nosotros descubrimos ¡nrqué". (Rubio 1956: 46).
Una mujer mayor le explicó que la raz,6n en para poder ver al Taita
Imbabura, que les daba comida y cuidaba de sus granos; y un hombre
mayoroontó:
"..."desde el tiempo de los abuelos de mis abuelos nos han
enseñado que las casas deben darhacia el Taita Imbabura. Asf,
le podemos saludar cuando nos despertamos, asl no se pone bravo
y mejor nos ayuda" Cuando terminó de explicarnos, se sacó su
sombrero, hizo un gesto en su fr€nte diciendo finalmente: "Mi
Taiü@"..."9. lRubio op. cit. p. 46).10
Dicha localización de las casas no es un fenómeno general en la
rcgión de Otavalo; en cada comunidad varfa de acuerdo a las condiciones
locales; sin embargo, el que las casas en hrnyaro den hacia el "Taita
Imbabura" puede ser una manifesación del significado de este monte al
ser punto de referencia.
Otra manifestación del significado de los montes es el papel quejuegan en diferentes historias o mitos. La siguiente historia la cuenta
Taita significa en quichua "padre", y también .,hombtrc..(de edad).
T¡irico 6e usa como diminurivo de t¡it¡; cn csre contcxto impticaría
familiaridad. devoción ¡fecto o también respeto.
Parrcs del libro de Rubio estl tr¿ducido al inglés en "Hum¡n Relarions Area
Files". Esta cita está tomada dc dtf.
lo
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Carmen Chuqufn (en 1974); ella es de El Cercado, que queda cerca del
monte Cotacachi, al oeste de Otavalo. La historia está traducida al español
y editada en "Taruca la Venada" (Jara & Moya 1982); sin embargo, por
razones que tienen que ver con mi trabajo, me he permitido hacer una
nueva traducción basada en la versión quichua de la historia:
"De los atnores del Imbabura"
"Cuando el monte Imbabura todavfa era mozo se llevaba con todos
los montes, se dice. Asf, vivfa. Era un monte que andaba junto I I con
conocidos por todas partes.
Asf andaba el monte Imbabura. Un dfa se conoció con una mujer.
Ha sido el monte llamado Cotacachi, y de ese monte se hizo el lmbabura
bien conocido (amigo). Asf fue que los dos andaba¡ 12 juntos a todas
partes.
Asf andando nomás le dijo un dfa el monte Imbabura a la mujer
monte:
-"Quiero hacerte mi mujer"
Una vez dicho eso, dijo la mujer-monte:
-"Yo también quiero hacerte mi marido", asf dijo ella. Después de
haber dicho esto siguieron los dos andando juntosl3.
"Juntos" se expresa en quichua, en este contexto, con el sufijo -huan.
En el texto en quichua se dice ishcandiclla; ishcai significa "dos", 
-ndi- es
una variante o un alomorfo del sufijo 
-ntin que, en este contexto, denomina
la relación entre dos de una pareja o cntre esposos, Véase, la relación ent¡e
el montc y sus conocidos denotada con el sufijo 
-huan. La rel¡ción entre
estos dos sufijos se la tratará más detalladamente en el capítulo 5.4. El
sufijo 
-lla significa "solo".
En el texto quichua se dice ishcantinllami comPuesta de ishcai, -ntin-, -lla
y 
-mi que es un sufijo de corroboración. Yéase el pie de nota anterior.
l1
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Los dos montes vivfan visitándose el uno al otrora. Cuando el
monte Imbabura iba a visitar a la mujer-monte, ambosls se rcgalaban
nieve.
Como los dos vivfan juntosl6 aparcció a r¡n'lado de la mujer-monte
un montecito. Yanaurcu se llama Este monte ha sido hijo del Imbabura.
El Imbabura ya no podfa andar pasearido, 'Yl soy muy viejo" dijo
él y tenfa dolor de cabgjza. Cuando le doUa la cabeza sabfa cubrine todo
de nieve blanca.
Asf nomás es esta hisoria.
(Jara & Moya 1982: 23-24)
El que dos montes que están cerca formen rna pareja es algo que se
repite en muchos lugares de los Andes. Por ejemplo, el Chimborazo y el
Tungurahua, en la región central del Ecuador, se consideran hombrc y
mujer respectivamente.
La siguiente historia de Otavalo es, tx)r su parte, un ejemplo de que
la personificación de los montes es algo que no está definido
permanentemente. Las rclaciones de parentes@ entre los montes por
ejemplo' pueden variar en cada historia; en esta historia' los montes
Cotacachi, Imbabura y Yanaurco son hermanos, mientras que en la
anterior eran madre, padre e hijo. La historia üene como punto de partida
"ecológico" las diferencias en la fertilidad de la tierra, de lo que creoe en
cada comunidad y del abastecimiento del agua en la rcgión de Otavalo' La
explicación de esus diferencias es la desigualdad de la riqueza que cada
uno de los montes pos€, y que se debe a que los diferentes montes y
colinas no hercdaron de su padrc la misma cantidad de riqueza:
En el ¡exto en quichua cs¡á escrito fuhcantinpura; compues¡a de ishcai,
-ntin, y -pura que sipilica "er¡re ellos". Vé¡¡e l¡s not¡s ar¡teriorqs.
En el texro en guichut i¡hcanti¡r' qompuest¡ de ishcai y de -ntin'
En el rcxto en quichua: i¡lrcmtin. Vé¡se el pie de nota ¡nterior.
l4
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"Distribución de la herencia ente montes y coli¡ws" 17
"Habfa un padre que tenfa muchos hijos. El les mandó a llamar
para darles la herencia. Tenfan que levantarse al dfa siguiente, muy
temprano en la mañana. Yanaurcu, Monte Negro, se levantó más
tcmprano que todos, un poco después se levantó Huarmi Rasu, Mujer
Nievel8; ambos se fueron a donde estaba su padre para recibir la
herencia. Entronces llegaron Imbabura, más tarde Pucará Loma, más tarde
Cotama Loma. Todos habfan ido a donde su padre para pedir la herencia.
El primero, Monte Negro, recibió la herencia completa. Después llegó la
Mujer Nieve que recibió muy poquito. Imbabura, porque estaba atrás, no
recibió nada. Por eso es que es pobre, porque se quedó dormido. Pucará
Loma fue más vago y por eso es pelado, no tiene frutas, nada. Cotama
f.oma, más vago y más atrasado que todos, no tiene nada, nada, nada. Su
padre no le dio nada".
(Parsons 1945:129).
La historia tiene una clara moraleja. La explicación de la
desigualdad de la hercncia rccibida, es decir de la "riqueza ecológica", es
la "pereza", que causa la pobreza de los montes y 
-a través de una
implfcita analogfa- también la de los hombres. El trabajo, la actividad
productiva continua es muy caracterlstica y se considera un importante
valor cultural entre los indfgenas de Otavalo. La historia de los montes
"vagos" es, de seguro, una forma de transmitir este valor.
La siguiente historia trata de la relación enüe el monte, en realidad,
entre un picolg más bajo del Imbabura y la laguna que queda al pie de
Contada por Rosita Lema de Peguche ¡ Elsie Parsons (1940-1941),
reproducida en la traducción de Parsons.
Es decir, Cotacachi, la "mujer-monte" de la histori¿ anterior.
Este pico ¡e llama en el mapa (oñcial) Cerro Huarmi Imbabura. Huarmi
significa "mujer" en quichua; este pico mfs bajo es. en algunos contertos,
mujer en relación al pico más ¡lto que es entonces hombre. En la historia
siguienrc se lc llama al "Cerro Huarmi Imbabura" "Asayán", y esta vez es
hombre en relación a la laguna.
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éste, y que en este relato es mujer. En las comunidades de los
alrededores, la laguna se llama Lago de San pablo o también La
Lagun¿2O. La historia cuenta que en la última erupción del Imbabura, en
1868, un deslave enorme enterró gran parte de la comunidad de entonces,
al mismo tiempo que la dividió en dos. A un lado del deslave queda ahora
La Compañfa y al otro la comunidad de Camuendo (Véase en el apéndice
el mapa de Otavalo). La zona del deslave, llamada Chilcal, consiste en
arena y piedras y a veces se usa para pastar las ovejas.
Fue Manuel Males2l de La Compañfa Alta quien me contó la
historia. El la contó en quichua y su hija la tradujo (oralmente) al
español22.
"El Imbaburay La lagurw"
"Todo este Chilcal ha sido comunidad mismo, junto con
Camuendo, junto con Camuendo hasta La Laguna. Entonces un dfa, una
vez viene como un terremoto, como un temblor, asf. Asayán decimos a
este cerro, al'otro lado le decimos Imbabura. De ahf, de Asayán,
rompiendo asf como erupción que dicen, toda la piedra, toda la agua,
todo sale y van tapando la casa, todo, como repartiendo compañfa acá y
Camuendo allá, y asf yendo a La Laguna.
La otra loma ahf más allá, asf grande se ve de aquf, esa loma
también ha estado yendo ya del cerro a La Laguna. pero segrin dice (el
padre), en La Laguna dice que hay como una persona, como una
Virge¡23 asf, que habla con Imbabura. Entonces dice que, viendo que
Se dice que antes esta laguna se llamaba Imbacocha (Hassaurek 196711g63:
147); cocha significa "lago" en quichuq.
Estos son nombres ficticios.
Nótese el rit¡no y la indicación de lugares de este texto orsl.
Una virgen en la laguna es ciertaÍrente un elemento, en su origen, carólico,
que en este contexlo forma parte de rur paisaje personificado. De acuerdo a
Platt (1976: 22) a la Pacha-mama con roda su significación rin¡al se la
llama también "Virgen".
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viene esa loma, dice que no mande toda esa tierra, piedra, todo eso no. y
hablaban entre sf. Entonces quedaba esa loma que está atrorita cerca de La
Laguna,yquecasiestabaya en La Laguna, pero quedó. No sé, algo ha
de haberen [: Laguna, no. ¡Que no llegue acá!, ha dicho Ia persona de
La Laguna, será la virgen, no sé que será, ¿no?
Entonces ya de este lado, Chilcal ha tapado todo y ha rcpartido.
Dcsde ahf, ya queda-solo piedra y el agua quedó asl24. Desde ahf, la
comunidad no yunta, no siembra, como hay mucha piedra que vino del
cefro.
Asf ha sido anteriormente, antes. La comuna... ha sido unida2s.
Con el tenemoto del cer¡o quedó solo piedras. Ahora ya no se puede
hacer ni casa, ni hacer chacra, ni sembrar no se puede porque es solo
piedna. Antes, antes de que palian, ha habido buena tierra. Después ya ha
hecho quebrada grande, ya rompiendo como un üenzo, y asf ha hecho...
Poreso, en la parte de abajo es pura agua Asf es abajito nomás el
agua. Hasta allá, hasta más anibita es puna agua que venfa del ceno, el
agua está por alU, junto2e con La Laguna No hay aquf porque ya se ha
ido abajo, ya está jun¡o, por eI lado de La Laguna, está mucha sgus, y
por aquf nada".
Los terrcnos de La Compañfa, que queda a las orillas de La Laguna
o Lago de San Pablo,localizado a2.67O met¡os, se extienden hasta los
2.800 meuos de altura. Los que viven en la parte alta de la comunidad se
ven obligados por lo general a bajar a La Laguna o a su desembocadura,
Desaguadero, para recoger agua. Estos son también los sitios donde se
El agua ¡ubter¡ár¡ea en la parto superior de la compañía dcsapareció después
del terremolo.
Este tema de "mtes la comunidad/nosotros estábamos unidos pero ahora
esta¡nos divididos" lo tr¡tré en el capftulo 6.
Esr¡ oración prece significar que cl agua que bajó del cerro fonna ahora
parte de la lagunq de 
"lgú¡ modo está en la laguna.
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encuentran muchas mujeres 
-y algunos hombres- que van a lavar la ropa.
En Otavalo, al ser blancos la mayor parte de los trajes femeninos y
masculinos se requiere lavar la ropa bastante seguido para poder
satisfacer las normas culturales de limpieza.
La gente ha hecho muchos esfuerzos para abastecer de agua a la
comunidad. Algunos pensaban, por ejemplo, que debfa ser posible cavar
un pozo en el lado del monte donde hay agua subterránea y canalizarla a
La Compañfa. En La Compañfa Alta se formó incluso un "Comité del
Agua Potable", pero en 1984 no habfa obtenido todavfa ningrin resultado
concreto, y la gente segufa dependiendo de La Laguna y del
Dcsaguadero.
La Lagunay el baño de Semana Santa
La gente de la Compañfa se baña en La Laguna usualmente entre
las cuatro y las seis de la mañana, excepto los lunes y los jueves que son
"dfas de los difuntos". Se podrfa decir que es 'tabú' bañarse en la mañana
en esos dos dfas27. Por el contrario, esos dfas va la gente a El Panteón, el
cementerio de la región que queda más a las afueras de la ciudad de
otavalo, para visitar a sus parientes muertos que están enterrados allf. se
dirfa que hay indicios de una oposición entre los dfas de baño en La
Laguna y los dfas de visita al cementerio 
-los que segrin Condori Mamani
(Valdenama & Escalante 1977:36-37) "son estériles"-
Los aspectos rituales del baño en La Laguna se muestran más
claramente en los festejos tradicionales de la Semana Santa en La
Compañfa. En este contexto, se pueden distinguir dos ceremonias: el
Jueves y el Viemes Santo se celebra una ceremonia dedicada a los
muertos; en la noche del sábado se celebra una ceremonia en la cual La
Laguna juega un papel muy importante. A excepción de las festividades
Se puede establecer un parecido con la concepción de Gregorio Condori
Mamanis segrin la cual esos días son infértiles, "gollori", son días en que
no se puede sembrar. Los dfas adecuados son los martes, miércoles y viernes
(véase el subcapltulo sobre Chuschi). También en Otavalo se dice que es
preferible no sembra¡ los lunés y los jueves.
27
rn
de san Juan, estas cercmonias son unas de las ceremonias anualcs más
importantes en la Compañfa.
Muchas personas, especialmente los "más católicos", participan en
las ceremonias y misas de la lglesia. pero segrin la deicripcion ¿e
diferentes personas, en la semana santa se destaca la ceremonia del
Sábado santo. cuando ellos describen lo que sucede ese dfa, la mayorfa
menciona los siguientes elementos: primero, el baño en La Laguna a
medianoche o a la una de la mañana; después las madres hacen sopa. A
eso de las cuatro de la mañana se toma la sopa, y después se lleva
porciones de sopa a los padres, madres, padrinos y madrinas (en quichua
achi-taita y achi-mama) que a cambio dan su bendición y consejoi sobre
buen comportamiento.
una mujer y un hombre que se consideran católicos describen asf
la ceremonia del Sábado Santo (en l9g4):
"En la Semana Santa cocinan papa caldo. El domingo a la
madrugada desde una van a bañarse a La Laguna; también este año
fueron . No es frfo, más caliente; de dfa es frfa, de mañanita es
muy caliente. costumbre de bañar cada semana santa, hombres y
mujeres. Después de bañado van a pedir la bendición al padrino, a
la madrina, al papá, a la mamá. A veces ha hablado * poio la mala
palabra. Después de la bendición le dan caldo de camé co'papas.
Ya regresando ahf, asf mismo le dan ar huahua la bendición,
aconsejando".
"Eso ya se está perdiendo un poco, antes las mujeres y los
hombrcs a las 12 de la noche sabenT ir a nadar en La Laguna, y a
las dos, las mamitas y las mujeres ya están cocinandó caldos.
Después del baño,los varones se van al estanco, toman un poco de
trago y bailando se van a las casas de cada uno. A las 4 más o
. 
menos estiln comiendo los caldos, y a las 5 por ahf, los ahijados
En quichua I veces no se distingue cnl'e el p,resente y el pasado; al hablar
español las personas de habla quichua tampoco lo hacen. En esta
descripción el pasado se convierte en presente.
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sean de matrimonio, sean de bautizo, a la fuerza se van con caldo a
donde los padrinos; ellos saben estar esperando para aconsejar,
siempre se pide la bendición, y si estiln enojados se pide perdón,
eso todavfa hay. Nosotros sf vamos a pedir bendición, los casados
van donde los papás, también los dfas domingos cuando se
encuentra a los mayores, se pide bendición".
Un hombre que no se considera miembro de ningtin grupo
religioso, pero que comparte ciertas ideas con los evangelistas de La
Compañfa Alta (quienes no participan en esta ceremonia), describe asf la
ceremonia de Pascua:
"Pascua... es una fiesta donde se hace comida, algunos que tienen
hacen caldo de [nllo, came más que todo la mayorfa; eso se hace
de mañanita con toda la familia. Bueno la costumbre es asf,
primeramente de noche se encierra a bailar tocando flautas, rondfn,
lo que sea, después bailando se van a bañar a las doce de la noche
y después se vienen a las cuatro de la mañana y se come. Algunos
huahuas que tienen achi-taita reciben bendición; por motivo de
Pascua entonces el achi-taita da la bendición y da la botella, o sino
se va a la cantina y ahf sf se aprovecha emborracharse, eso todavfa
hay. Yo sf hago, más bien dicho hacfa pero desde hace unos dos
años ya no hago... Es que ha sido malas costumbres"
Una mujer, que en un perfodo era evangelista pero que después
volvió a ser católica, cuenta que su familia ahora también participa en la
cercmonia:
"Nosotros sf hacemos, preparamos la comida y también todos
vamos a bañamos en La Laguna".
Estas descripciones nos permiten hacemos una idea acerca de
varios aspectos de la cultura de los indfgenas otavaleños y de la forma
especial que adopta en La compañfa. A través de regalar comida, los
hijos a los padres y los ahijados a los padrinos no; solo, que a su vez dan
consejos y dan la bendición, se establece una cercmonia de rcciprocidad
que afirma las relaciones sociales y el control social. Al igual que en casi
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todas las otras cercmonias y fiestas de la región, el baile, la música y el
alcohol son parte de ésta ceremonia29.
Respecto a la cercmonia de Pascua yo quisiera, sobre todo, señalar
el papel central que tiene La Laguna. La ceremonia de Pascua tiene, en
realidad, pocos elementos especfficamente cristianos-católicos; el punto
de partida y la actividad unificadora y compartida por todos es el baño en
La Laguna. La importancia directa que el lago tiene en la ceremonia
parece confirmarse por el hecho de la inexistencia de ceremonias de
Pascua parecidas en las comunidades que no quedan a la orilla del lago.
En La Bolsa, la otra comunidad en la que tuvimos la oportunidad de
trabajar a través del proyecto de CEPLAES, no existfan ceremonias
locales en la Semana Santa. Parsons (1945) tampoco observó ceremonias
parecidas en Peguche.
Visitas al cementerio
En la otra ceremonia celebrada en Pascua, en la que se visita a los
muertos en el cementerio, El Panteón juega un papel importante, y al
contrario del baño en La Laguna, es una ceremonia compartida por casi
todos los indfgenas de la región de Otavalo. Además de los lunes y jueves
que son "dfas de difuntos" durante todo el año, los indfgenas otavaleños
van al cementerio en dos ocasiones especiales: en el Jueves y en el
Viemes Santo y en Finados (Dfa de Todos los Santos). De acuerdo a la
antropóloga ecuatoriana Gladys Villavicencio, la visita al cementerio es
para los otavaleños que han migrado en busca de trabajo, un modo de
mantener relación con sus familias y al mismo tiempo con su lugar de
origen:
"...grupos de familias indfgenas, que han salido en busca de
mejores oportunidades de comercio y de trabajo ... lo han
logrado... sin una modificación substancial en su modo de vida ,
costumbrcs y sin romper sus relaciones con el lugar y grupo de
origen... que se mantienen... especialmente por medio de las
obligadas visitas anuales a los muertos, tanto en el dfa de los
difuntos como en la Pascua". (Villavicencio 1973: 60).
29 Este tema trataré más detenidamente en el capftulo 7'
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La comida para los muertos que la gente lleva consigo, y que al
mismo tiempo es para los pobres, es un aspecto esencial de la visita al
cementerio. Un católico de La Compañfa cuenta sobre los preparativos
para la visita al cementerio en Pascua:
"El miércoles, de todas las casas de los católicos se van a recoger
choclos, habas en las sementeras para preparar el Jueves santo; y
entonces, el miércoles de noche en todas las casas de los católicos
cocinan ya con los motes, papas, anoz,lo que tienen, y con eso
van al cementerio para dar a los pobres, algunos rezan, dan por mi
papá, por mi mamá, por mis abuelitos muertos para que recen,
entre vecinos también se da. El jueves a las 9 de la mañana hay
misa en el cementerio, en el de los indfgenas... "
Una ceremonia parecida se realiza en Finados. Marla Males30, que
también es católica, la describe asf:
"En finados cada uno cocina, primero se va donde los familiares y
después se va al Panteón para dar, asf a veces en el panteón se
encuentra con familiares que viven lejos. Nosotros todavfa
llevamos la comida de casa en casa y a las cinco de la mañana ya se
van donde los padrinos y vecinos de confianza para dar, después
ya se va al Panteón"31.
Se puede notar que un elemento central en la ceremonia de pascua
local de La compañfa se repite: la comida es un regalo entre personas que
tienen una relación cercana. Esta cercmonia ya no la realizan las familias
evangelistas. Su visión de la ceremonia, sin embargo, ofrece una
perspectiva interesante. un evangelista de La compañfa Alta la describe
asf:
María Males es rambién un nombre imaginario. En el capítulo 8 María
Males aparecerá de nuevo y nos relataró la historia de La Compañía,
Puede ser interesante nota¡ el modo de expresarse: los temas se repiten de
tal modo que casi todo lo que dice lo repite dos veces.
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"Yo ya no voy al cementerio, pero antes sf iba con caridad32, con
motecito, arrocito, papitas para regalar a mi abuelo, mi abuela ya
muertos, pero no encontr:rmos, solo otros comieron rezando, pero
no rezan bastante y entonces es mejor pedir que a su abuela, abuelo
ya muertos Diosito les perdone, caso que llevando las cosas al
cementerio comer mi abuelo, mi abuela, otros comen"
El cementerio de Otavalo tiene una sección en donde los
blancos/mestizos entierran a sus muertos a la manera española: en nichos
construidos en muro y pintados de blanco, con "corredores" que separan
cada "edihcio". En la otra parte del cementerio, los indfgenas entierran a
sus muertos en la tierra; es esta sección de El Panteón la que es muy
visitada, allf la gente suele sentarse y comer en la tumba de sus familiares.
De algún modo, el contraste de la parte indfgena y la parte mestiza del
cementerio refleja la diferencia entre los poblados indfgenas y los
poblados mesüzos33.
Al parecer existen elementos de un "culto a los antepasados" en las
visitas ceremoniales al cementerio, pero lo que me interesa, en primer
lugar, es subrayar algunos de los aspectos de tiempo y espacio de estas
visitas. Se podrfa decir que El Panteón es un lugar ceremonial sagrado,
que tiene un papel muy importante al ser el lugar de encuentro entre los
vivos y los muertos de la región de Otavalo. Estos encuenEos ocurren en
dfas y fechas especiales: dos dfas a la semana (lunes y jueves), y sobre
todo dos veces al año (en Pascua y en Finados)3a.
Aspectos rituales dc b posesión de Ia tierra
Se dice, en términos generales, qu3 entre los indfgenas de Otavalo
lanto los hijos como las hijas üenen derecho a hercdar la tierra. La historia
En el cementerio se da comida a los pobres, ellos a cambio rezan por los
muertos.
Una ilustración de esta observación puede una encontrar en el mapa de la
región de Otavalo.
Este tema se desarrollará ¡nás detenid¡¡nente en el capítulo 5.2: Uno y Dos,
principios organizadores y generadorcs.
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de los montes "vagos" (en "Distribución de la herencia entre montes y
colinas") sugiere, sin embargo, que existen ciertas condiciones y
obligaciones relacionadas a la herencia. Tales obligaciones pueden tener
un carácter simbólico.
En primer lugar, la herencia de un pedazo de üerra puede implicar
obligaciones respecto al dueño fallecido. una mujer de La compañfa,
madre soltera y cuya hija también es madre soltera, es una de las más
pobres de la comunidad. Ella nos cuenta cómo su madre heredó lo rlnico
que ella tiene ahora, el pedazo de tiena donde está su casa35:
"El terreno de la casa es herencia de una hermana. La mamá ha
entenado a una hermana y ha cogido esa herencia',.
un dfa en La compañfa Alta encontramos a una pareja de ancianos,
marido y mujer, que estaban desentenando piedras en el camino que
pasaba frente a la casa donde vivfan. Las piedras las vendfan a los
mestizos que de vez en cuando iban a La compañfa para comprar material
de construcción. El señor nos contó que erlos le habfan dado el pedazo de
tierra que quedaba más abajo de la casa a un nieto, quien entonces se
habfa construido una casa. El nieto debfa, a cambio, enterrarles a su
muerte, para la que crefan, no faltaba mucho. Mientras tanto, trataban de
conseguir dinero para la comida escarbando piedras. Lo que cultivaban en
el pedazo de tierra que les quedaba no les alcanzaba para subsistir; pero a
pesar de esto no; solo, ellos habfan preferido asegurar "la vida después de
la muerte". El pedazo de tierra que su nieto habfa hercdado conllevaba
obligaciones ceremoniales hacia ellos, las cuales, de no haberle heredado
el terreno, no sabfan si alguien las cumplirfa36.
Las casas de los más pobres en La compañfa están hechas de rarnas
cubiertas con paja. Las cas¡¡ antiguas están hechas de barro cocido y las
más modemas de bloques.
En la comunidad hay personas que son dueñas de ¡errenos mls grandes, pero
a quienes no les gusta hablar con ertr¡ños sobre ello. Asl és¡os son
ejemplos sobre familias pobres. véase cap. 6.2 sobre las condiciones de
vida de la comunidad.
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Además de las obligaciones hacia los antiguos dueños, 
.que
implican el entierro y las visitas ceremoniales al cementerio, la herencia de
un terreno pueden también implicar otro tipo de obligaciones. Por
ejemplo, un santo se puede heredar junto con la tiena:
"Hay un retrato que se llama "San Juan", lienen ellos, es de
herencia del abuelo, y también fue entrcgado con un teneno. Tiene
ese santo aquf. Cuando viene la fiesta de San Juan, hacen comidas,
viene gente, dan comida. La familia principal viene más,
hermanos, hermanas, tfos, primos. Viven aquf en la comunidad".
(Relato de una mujer de La Compaflfa, traducido al español por
Marfa Males ).
El rito del lechero
Las obligaciones rituales pueden relacionarse a la tierra de
diferentes maneras. Una historia de La Compañfa cuenta cómo un árbol
determinado que se llama lechero evitó que el deslave, ocurrido durante la
erupción del Imbabura hace más o menos cien años, cubriera un pedazo
de tierra. Los herederos del terreno realizan cada año una ceremonia en
memoria de este hecho.
En general en Ecuador existen ideas e historias mfticas acerca del
lechero que, posiblemente, se deben al hecho de que la savia del árbol se
parcce a la leche, pudiendo establecerse entonces una analogfa entre la
"leche" del árbol y la leche matema37. En una colina que queda entre la
ciudad de Otavalo y el Lago de San Pablo (La Laguna) hay un lechero
grande y viejo, conocido en toda la región por tener fuerzas especiales,
por ejemplo, hacer que el visitante se case.
La tradición del lecherc en La Compañla es de caráctermás local, el
árbol y el terrcno forman parte de la herencia de la familia de Mercedes
Castañeda.
Lechero es el nombre local. Este árbol también se lo conoce como
"higuera".
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Su hija nos contó que el lechero, que está en una esquina del
Chilcal, el sitio del deslave, lo plantó su abuela durante el terremoto,
mientras ocurrfa el enorme deslave de piedras y agua. Su abuela hizo que
sus hijos pidieran a gritos, mientras lloraban, que las piedras no cayeran
allf, que "Dios les perdonara". El deslave paró entonces y se desvió hacia
La Laguna38, asf se salvó el terreno que queda abajo del lechero.
Todos los años, cada martes de Pentecostés, Mercedes Castañeda
tiene la obligación de llevar a cabo una ceremonia en recuerdo de este
suceso, en la que se sirve comida a los asistentes. La ceremonia se llama
huaccha carai39. Como aquella vez, los hijos vienen a "llorar" y a pedir
que Dios les perdone". El lechero en sf parece que está a punto de secarse
y marchitarse, pero "asf ha sido siempre y asf se mantiene".
Ambas historias, que se originan en la catástrofg que el terremoto
del siglo pasado significó para La Companfa, pueden interpretarse como
un intento de mostrar que también en una situación de este tipo exislan
fuezas del campo, de la naturaleza que evitaron la destn¡cción total. En la
historia del Imbabura y La Laguna,las fuerzas penonificadas del campo
son hombre y mujer; en la tradición del lechero es en cambio una higuera
la que tiene las fuerzas suficientes para parar el deslave, ciertamente con
la ayuda de Dios.
Estas historias se pueden entender como un modo de dar
significado a una catástrofe natural, y además muestran que en tales
acontecimientos hay espacio para un diálogo, que impide que el deslave
llegue a La Laguna y que cubra el pedazo de tierra cultivable, localizado
abajo del lechero. Las historias pueden ser un ejemplo del efecto que
La historia del Imbabura y La Laguna, descrita anteE, cuenta también cómo
se evito que la erupción tuviera aún más graves oonsecuencias de las que
tuvo.
Huaccha significa "pobre" o "huérfano" en quichua; carai viene de carana que
significa "dar comida". La misma expresión se us¡ cuando se da comida a
"los pobres" en el cementerio, para que ellos a cambio recen por los
familiares fallecidos.
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puede tener lo que, en la terminologla de Bourdieux, se llama "discurso y
argumentación" (Hanssen-Bauer 1983), incluso con respecto a fuerzas
naturales que nosotros consideramos irracionales e incontrolables. La
comunicación puede efectuarse entre distintos tipos de fenómenos del
campo, como por ejemplo en la historia del Imbabura y La Laguna, y
también entre personas (humanas) y fuerzas de la "naturaleza". El Dios
católico también forma parte de esta comunicación, como en la historia de
la tradición del lechero de La Compañfa, en la que aparecen elementos
cristianos en un contexto relacionado con el campo.
El papel del cunpo en enfermedadesy curaciones
Parsons (1945: 93) sostiene que, además de las lagunas, las
fuentes, los rfos y las cascadas son lugares visitados por fuerzas y
espfritus que, de una parte, pueden causar enfermedades, pero con los
cuales también es posible aliarse. Rubio (1956: 273) dice que en lugares
apartados donde hay mucho viento se atribuye a la presencia de fuenas
negativas, enfermedades como el mal viento. El estado de las personas
afectadas por esta enfermedad se llama huairashca4o. viüavicencio (1973:
192) escribe (en la traducción al inglés de HRAF):
"Existen ciertas enfermedades causadas por el "mal viento" que
afectan a las personas que pasan por lugares "malos" como lugares
oscuros, manantiales, lagos, ciertos árboles, acequias y
cementerios en donde viven espfritus malignos. Las enfermedades
causadas por estas fuerzas se caracterizan por "el espanto", dolorcs
de cabeza, náusea, vómito, dolor en todo el cuerpo".
Los lugares donde'uno se "vuelve" huairashca son lugares a los
que, en otros contextos, se les atribuye valor simbólico y ceremonial. En
El cual es el perfecto participio de huaira que significa "soplar" o "ser
soplado" (del mal viento). Huairashca se puede traducir al español por r¡na
persona de habla quichua como "mal ventado", el perfecto participio de "mal
viento" si se lo conjuga como verbo. V¡le la pena notsr que el concepto
quichua denota una condición, huai¡¡shca; mientras que el concepto español
se refiere a un objeto, mal viento.
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este capftulo se han mencionado ya lagunas, árboles especiales y el
ccmenterio de otavalo. El cronista Acosta (véase la introducción de este
capftulo) menciona el significado simbólico de manantiales y acequias,
Isbell lo hace en su descripción de chuschi en er penú y Fock en su
análisis de Juncal al sur del Ecuador (ambos citados en el cap. 4.1).
En otavalo también se atribuye la existencia de fuerzas negativas en
las quebradas; estas "aberü¡ras" de la superficie terrestre tienen también
determinados significados metafóricos y cercmoniales en otros lugares de
los Andes. Bastien (op. cit. p. 52) señala que los lugares en el I'cuerpo
del monte" donde se realizan las ofrcndas son: "aberturas naturales o
huecos pequeños cavados en el suelo". Las abern¡ras, quebradas, de la
superficie terestre pueden concebirse como entradas hacia las fuerzas que
se encuentran adentro/debajo de la tierra (en quichua ucu4l¡. También
pueden concebirse por medio de metáforas que establecen analogfas entre
el campo y el cuerpo humano. consideradas tales analogfas entre el ser
humano y 
-lo que nosotros llamamos- la "naturaleza", resulta bastante
lógico que, en la categorizaciÍn de estados de enfermedad, se use
metáforas que se refieren a estados de la "naturaleza", tales como "viento"
y "frfo". Sin embargo, los otavaleños establecen también relaciones más
concretas entre las enfermedades y el campo, pues relacionan ciertas
enfermedades a ciertos tipos de lugares.
Las "causas naturales" de la enfermedad adquieren un significado
especial en un contexto en donde la "naturaleza" está caigada de
significados metafóricos y simbólicos. Las plantas y yerbas utilizadas
para contrarestar las enfermedades, son plantas que crecen en un campo
habitado de distintos espfritus y fuerzas. pero, al mismo tiempo, el
contexto cultural es una lotalidad compuesta de elementos cristianos,
andinos y locales, tanto tradicionales como modemos. Tomando esto
como punto de partida, podrfa ser interesante considerar un poco más
detenidamente las formas tradicionales de tratamiento de los otavaleños
como son, por ejemplo, el uso medicinal de plantas silvestres y el
t¡atamiento del "mal viento,'.
ucu significa "adentro", el "cua¡to" de una casa, "profundidad.'. La palabra
compuesta ucu-pacha significa "infierno"; esta palabra fue posiblemente
creada por los primeros misioneros católicos.
4l
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cuando los indfgenas hablan de las plantas medicinales pbnen
énfasis en que las plantas son "de aquf, de la COmunidad" o de "esta
tierra, de este campo". Como lo decfa una persona de La Compañfa:
"A veces hay remedios aquf del campo mismo, hierbas como
manzanilla, toronjil, algunos otros".
Imaginariamente quizá deberfa haber una planta para cada
enfermedad. Rosa Lema de Peguche le contó a la antropóloga Elsie
Parsons que cada planta es un medio contra algo (Parsons op. cit. p. 62);
pero la mayorfa de la gente solo conocen las propiedades de algunas
plantas.
"Conociendo bien hay bastantes clases de hierbas para combatir
toda clase de enfermedades. En los antepasados habfa cierta
información más aniba que los especialistas. En ese tiempo se
combatfa toda clase de enfermedades solo a base de hierbas
naturales más que los doctores. Esa clase de medicina ha sido
combaüda, inclusive han sufrido persecuciones esas personas que
han tenido conocimientos. Se ha ido perdiendo poco a poco, hasta
ahora tenemos muy poco de eso". (Alberto conejo de La Bolsa).
El conocimiento acerca de las propiedades de las plantas todavfa se
transmite de diferentes maneras. Otra persona de La Bolsa nos dice:
(traducción de Alberto Conejo).
,'Las hierbas sf conoce algunas, sinren para curar una pequeña
enfermedad, cuando van de caminata con las familias se van
enseñando qué hierba sinre a qué enfermedad"'
Muchos piensan que solo enfermedades "pequeñas" pueden
curarse con plantas silvestres, otros utilizan hierbas medicinales para
cualquier dolencia:
''Aquf en la comunidad mismo hay hierbas de remedio, eso
alcanza. Ni pastilla, ni doctor, no ha ido. Conocen muchas hierbas
difercntes. cuando coge alguna enfermedad ha preguntado al que
ha pasado asf mismo con la enfermedad, ellos han avisado que
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hierba es bueno, que nomás alcanza". (Antonio Morales de La
Compañfa).
Sin embargo, para los otavaleños, las plantas medicinales son
solamente una de las tantas formas altemativas de tratamiento, formas que
desde un punto de vista teórico, se basan cada una en concepciones y
explicaciones diferentes de la enfermedad. Las altemativas que más se
mencionan son:
1) plantas silvestres
2) pastillas (que se compran en la farmacia)
3) huaira fichai (tratamiento para el mal viento)
4) médico u hospital
5) especialistas tradicionales locales: "brujo" o "curandero" y,
6) curación en la Iglesia.
A partir de las posibilidades del momento, una persona o una
familia "eligirá" un repertorio que no implique contradicciones demasiado
grandes con su visión de la vida, con su cosmovisión. Tales "repertorios"
están en constante modificación debido tanto a experiencias personales
como a cambios de religión (conversión). Ahora bien, parece existir una
relación clara de influencia recfproca entre la forma de tratamiento y la
categorización de la enfermedad. Personas recién convertidas tienen
problemas con la categorización de enfermedades "viejas" en la medida en
que ellos, al manos parcialmente, repudian las formas tradicionales de
tratamiento. Una mujer de La Compañla que desde hace poco tiempo es
morrnona cuenta:
"Cuando dicen que es mal ventado42, eso no, pero antes sf, con
los ciganillos, después de entrar en la iglesia mormona eso ya no,
antes sf. Te puedo contar: cuando estaba mi suegra enferma, mi
hermana y yo estuvimos yendo con espermas, una persona que
sabfa ver la esperma, esa persona dice que está mal ventado, que
deben fregar asf. Eso vinimos asf crcyendo. Ahora eso no ha de ser
cierto.
- 
Sf se sabfa curar, pero ahora no sé".
42 En quichua, huairashca.
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El tratamiento del mal viento o huairashca consiste en fregar el
cuerpo del "mal ventado" con hierbas, esperrnas (que usualmente se usan
en la lglesia), huevos o con un cuy* (el cual se utiliza también en otros
contextos ceremoniales además de ser un plato muy apreciado). Otra
altemativa es que al enfermo se le "sopla" con el humo del tabaco. Estos
trat¿mientos se llaman en quichua fichana ("barrer") y el especialista
huaira fichai, el que barrc el mal viento. Se puede decir que existe claras
asociaciones con una idea de limpieza, de purificación.
Los mismos medios que el huaira fichac utiliza forman parte de las
ceremonias más complejas de los brujos y curanderos. La comunidad de
Ilumán, al norte de Peguche, es especialmente conocida por sus "brujos",
que en quichua se llaman yachac taita o yachac mama43. En Ilumán se ha
formado un sindicato que tiene más de 60 miembros.
El siguiente extracto de un diillogo entre dos hombres de La Bolsa
puede decimos algo sobre la relación entre huaira fichac y bnrjos:
A: "A veces huaira fichac le hace sanar a uno también cuando a veces
le duele la baniga o la cabeza o ... un taita que se llama Antonio
...él sabe para huaira fichar,le hace pasar. No es brujo el taita sino
es huaira fichac".
"Hay brujos que solamente roban y otros brujos que en realidad
conocen; huaira fichac tiene menos categorfa que los brujos, huaira
fichac solamente soba, no realiza curación en sf, saca el mal aire,
hace pasar el dolor".
"El no sabe por qué, qué dolor tiene, sino que él hace quitar el mal
viento... Casi todos de aquf de la comuna para huaira fichar
Cuy 
- 
Conejillo de indias.
Viene de yachana que significa "saber" en general, pero que en este contex¡o
también puede significar "predecir". "adivinar"; yachac es "el que sabe";
taita: "padre", es también el nombre general que se da a un "hombre mayor,
casado"; marna se utiliza también como nombre general, dado a las mujeres
mayores, e implica respeto.
B:
A:
rt
43
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necesitan todos mismos porque él es el único bueno para huaira
fichar".
Los brujos o yachac taita que "conoc€n" se considera que poseen
conocimientos que la gente comrln no tiene. Ellos se pueden aliar con
fuerzas que usualmente se consideran peligrosas, y que habitan en los
montes, quebradas y rfos.
En la desembocadura de La Laguna, Desaguadero, donde las
mujeres de La Compañfa lavan su ropa, nace el rlo Jatun Yacu44, que
corre por una quebrada en donde se forma una cascada, a la cual más
adelante se la encauza en acequias, que se ramifican por todo el valle al
norte de la ciudad de Otavalo. Se dice que en esta cascada existan
espfritus y fuerzas especiales. Los brujos y sus aprendices van allf para
bañarse y de este modo aliarse con dichas fuetzas.
Según una persona que ha participado en el aprendizaje
introductorio para hacerse "brujo", los yachac ("los que saben") invocan
en sus ceremonias a la "naturaleza animada", al campo. El dice que si el
campo es animado, significa también que tiene sexo. En quichua no se
atribuye género gramatical a los objetos y palabras, mas en este contexto
ceremonial la naturaleza, el campo, adquiere explfcitamente un sexo ya
sea de hombre o de mujer. El que fenómenos sagrados o animados del
campo tengan sexo, como por ejemplo una pareja de montes, significa
que también 
-al menos en un plano metafórico- pueden tener hijos. Si se
compara esto con la descripción de Isbell (4.1) sobrc Ctruschi en el Perú,
se puede ver que en las ceremonias de la agricultura y la fertilidad también
se atribuye sexo al campo. En este contexto, el campo unifica
concepciones "mágicas" y metáforas sexuales.
Una interpretación general podrfa ser que el campo andino contiene
y unifica las fuerzas contradictorias de la existencia, lo femenino y lo
masculino, lo creativo y lo destructivo, lo que provoca las enfermedades
y lo que cura. Los ejemplos muestran que tales fuerzas se pueden
personificar de distintas maneras, en distintos contextos. Desde un punto
44 Jatun: "grande"; yacu: "agua" o "rfo".
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de vista teórico, sin embargo, puede ser importante scñalar quc cstas
fuerzas y manifcstacioncs no necesariamente se reducen a una simplc
dicotomfa45. El 'campo', como expresión de diversos nivelcs de
metáforas, puede también contener contradicciones a diferentes niveles,
contradicciones que no se deben necesariamente reducir a una
contradicción principal entre'cultura' y'naturaleza'.
El campo es también "cultura", o para decirlo de otro modo, se lo
categoriza del mismo modo que a otros fenómenos "culturales". En la
cultura Quechua, al menos como se manifiesta en Otavalo, parece ser que
en vez de una oposición principal entre 'cultura' y 'naturaleza', existcn
contradicciones, contrastes, tensiones dentro de lo que nosotros
llamamos "naturaleza", las cuales asf mismo existen dentro de la vida
(social y cultural) de los seres humanos.
4.3 El campo y las dimensiones en el espacio
En un artfculo sobre "totemismo" dice Lévi-Strauss (1972) que
"los animales y las plantas son buenos para pensar", en el sentido de que
los seres humanos pueden utilizar la diferencia entre especies distintas
para establecer y expresar las diferencias entre categorfas y grupos de
personas. En este capftulo trataré de mostrar cómo el campo también
puede ser la base de metáforas que ayuden a pensar.
Desde un punto de vista teórico, para establecer clasifitcaciones, se
deben "ver" las diferencias y, a partir de las posibilidades de nuestra
percepción humana del mundo que nos rodea, elegir los contrastes que
serán portadores de signifrcación en la clasiftcación. Tales contrastes son
los que segrin Bateson contienen "una diferencia que hace la diferencia" y
que segtin él son "la unidad mfnima de información". (Bateson 1973:
428\.
En los Andes el campo se caracteriza por sus enorrnes contrastes y
en Otavalo, que queda justo en la lfnea ecuatorial, las grandes variaciones
Mi intención es argumentar en contra de crear un esquema de dos columnas
"en oposición", algo muy usual en la antropología inspirada en el
estructuralismo.
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y diferencias ecológicas dcpenden en mayor grado de la altura que de las
estacioncs. En el campo existen contrastes y diferencias que sirven de
base para una variedad múltiple de metáforas sobre el campo, que a su
vez se pueden utiüzar para pensar y para crear explicaciones. Este es uno
de los aspectos de un proceso cultural que tiene dos caras y, en el que al
campo, se le da significados que tienen su punto de partida en la vida
humana. Una rclación metafórica "interacüva" de este tipo se manifiesta
en las historias y mitos de los que, en este trabajo, se ha presentado
algunos ejemplos. Este proceso cultural es lo que yo he llamado "el
campo como fundamento" en la cultura Quechua.
En un nivel más abstracto, el "campo como fundamento" es un
fundamento basado en la categorla'espacio'. Si es asf, como se sostiene
en la ffsica modema, que todos los procesos ocurren, a cierto nivel,
dentro de una dimensión "espacio-tiem¡)o", una consecuencia será que
nuestras definiciones de las dimensiones de'tiempo'y 'espacio', aisladas
la una de la otra, no son tan absolutas como se crefa en las ciencias
naturales occidentales del siglo pasado. (Véase lntroducción).
En base a esto podemos, al menos, considerar la pregunta empfrica
de si en otras culturas las dimensiones de'tiempo'y 'espacio' se separan
de un modo parecido al de la cultura occidentaVeuropea. En este sentido
es también interesante investigar cómo se constituyen en realidad las
categorfas 'tiempo' y 'espacio' 
-aunque quizá a nosotros nos será diffcil
captar y manifestar, a través de nuestras categorfas, modos
cualitativamente diferentes de categonzació*-.
HIPOTESIS I:
El campo y lo que se denomina dintensiones del 'espacio' parecen
serun fundamento esencial en la cultura Quechua.
El 'espacio46' cubrirá entonoes, en la cultura Quechua, un sector
más grande de la realidad que el que cubre dentro de la dicotomfa
El concepto 'espacio' se utiliza en 
€ste trabajo sobre todo en el sentido de
extensión en el mundo conocido (la tiena).
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occidental tradicional de 'tiempo'-'espacio'. Tal fundamento en las
dimensiones del 'espacio' tendrá consecuencias en la organización de las
actividades y sucesos de la vida social, que adoptará, por ello, una forma
distinta a la de una cultura que se funda en mayor grado en la dimensión
de'tiempo'.
El fundamento en el campo y en el 'espacio'de la cultura indfgena,
al parecer, no lo comparten los mestizos o "blancos" hispanohablantes del
Ecuador, quienes se organizan en un mayor grado en relación a la
dimensión de 'tiempo'. Esto lo ejemplificaré con un hecho ocurrido
durante mi trabajo de campo en el proyecto de cooperación entre el
instituto de investigación CEPLAES de Quito y representantes de la
organización indfgena FICI de Otavalo:
La situación era la siguiente: una reunión en la que representantes
de CEPLAES y representantes de la organización indfgena iban a
planificar una reunión de información en La Compañfa. Se trataba
entonces de decidir el lugar y la hora de la reunión.
La gente de CEPLAES (mestizos) querfan decidir primero el dfa y
la hora. Su planteo del problema era elemental: ¿Qué dfa, a qué hora iba a
ser la reunión? Para los representantes indfgenas en cambio era
importante decidir dónde iba a ser la reuniÓn. Ellos pensaban que serfa
problemático tanto si se realizaba en La Compañfa Alta, el "territorio de
los protestantes", como si se realizaba en la Compañfa Baja, el "territorio
de los católicos". Sugirieron entonces que la reunión se realizara en un
lugar definido como la "mitad" de La Compañfa, Chaupi Compafifa. Para
ellos, era importante decidir primero el lugar; el dfa y la hora era menos
importante y se podfa decidir más tarde.
Sin embargo prevaleció el punto de vista de los mestizos sobre qué
debfa decidirse primero, y entonces se decidió el dfa y la hora de la
reunión. La proposición de los indfgenas de acordar primero el lugar no
tuvo tanto peso. La reunión de información sin embargo dependfa
totalmente de la cooperación de los indfgenas para poder realizarse.
Nunca se realizó.
Entrc los indfgenas de otavalo parece ser importante el control dcl
'espacio'o de los aspectos de las actividades humanas que tienen que ver
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con la dimensión del espacio. Se habla de "dejar entrar" a otras personas
o de impedir su "entrada". En La Compañfa, donde habfa grandes
problemas entre los catóücos y los protestantes, existfa mucho miedo de
entrar en lo que se definfa como el teritorio del otro grupo y también
mucha resistencia a que los otros entraran en su territorio.
En general, es muy importante avisar a dónde va una persona: Una
mujer, que se quejaba de su marido, subrayaba que él no le habfa dicho a
dónde se iba. El dar permiso para "entrar" o para "salir" es una
interacción social importante y es muy común que un hombre le consulte
a su esposa antes de dejar entrar a otros a la casa; entrar a la casa
normalmente significa dejar entrar al patio o a un pasillo semicubierto,
pues adentro de la casa llaravez se rcciben extmños.
En relación al prcyecto de investigación de CEPLAES, una de
nuestras proposiciones que se aceptó con un entusiasmo contundente por
parte de los indfgenas con los que trabajamos, era los planes de dibujar
un mapa de las dos comunidades en donde se realizarfa el proyeco. Más
aún, aquellos que tuvieron la oportunidad, participaron con mucho
entusiasmo y con increlble habilidad en su elaboración; varios de ellos
nunca habfan dibujado un mapa y casi nunca se habfan dedicado ni a
dibujar ni a escribir. Tal interés y comprensión inmediata por la
elaboración de mapas no es muy usual entre los mestizos
hispanohablantes.
Dibujar un mapa es, se puede decir, hacer un modelo de dos
dimensiones que corresponde a un espacio tridimensional; de algún
modo, es hacer un modelo sobre el espacio en una superficie, es elaborar
un espacio de dos dimensiones, un plano. El hecho de que tales modelos,
al parecer, tenfan una significáción obvia y evidente en sf misma para
nuestros colaboradores indfgenas, creo que se lo puede explicar a partir
de la hipótesis sobre el espacio como fundamento: Si categorfas culturales
fundamentales se basan en el 'espacio', en dimensiones del espacio, la
gente podrá fácilmente aprender y usar nuevos modelos que simbolizan
dimensiones espaciales.
En la medida en que los mestizos/blancos hispanohablantes no
participan de las categorfas del 'espacio' (fundamentales) de los
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indfgenas, significa que para e||os, los modelos basados en el 'espacio'
ten¿ián un significado mucho menor. No he reunido sistemáticamente la
información que me permita sustentar tal hipótesis sobre los mestizos,
pefo cr€o que, en principio, se puede sostener que la cultura hispano-
americana de los mestizos, al igual que el idioma español, se basan en
mayor grado en la dimensión'tiempo'. También se podrfa postular la
nipOtesis de que modelos 'lineales', que Ciertamente pueden rclacionarse
Con una "cOncepción lineal del üempo", caracterizan su cultura. (Véase
Cap. I Orientación en el esPacio).
4.4 Categorías del espacio en el lenguaje
Ha sido muy común suponer que las categorlas sobre el 'espacio'
históricamcnte se han desarrOüado antes y Son más "primarias" que las
categorfas sobre el aspecto 'tiempo'. (Ejem. Almeida & Haidar 1979:
335-36). En base a esta suposición se ha podido mostrar cómo el
desarrollo de las categorfas de 'tiempo' se basa en conceptos del
'espacio'. (Johansen 1984) Se parte del supuesto de que nuestros
sentidos acceden más dircctamente al 'espacio', mientras que la
concepción temporal requiere de la abstracción de "lo inmediatamente
dado".
No es de mi interés discutir en este trabajo qué es lo más
"primario" y más simple comparado con un modo más abstracto y
avanzado de Categorizar nuestra experiencia. Sostengo, sin embargo, que
no se puede sin más ni más decir que la "fundamentación en el espacio"
c¡rece del desarrollo de-(¡nuestro!) concepto de tiempo.
Es decir, mi hipótesis de que la cultura Quechua en Otavalo tiene
como fundamento el espacio, no significa de ningUna manefa que sea
manifestación de una categorización menos desarrollada y menos
abstracta que la que una enguentra en la cultura o idiomas eurcpeos' como
es por ejemplo el español. una fundamentación en el espacio por el
contrario puede implicar que:
l) las categorlas y metáforas del espacio +spaciales- cubren aspectos
de la realidad que, segrún nuestra concepción, corresponden a la
categorfa 'tiempo';
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2) las categorfas y metáforas espaciales se utilizan concretamente para
"fundamentar" la interacción lingüfstica, las descripciones y
explicaciones ('discurso').
A continuación daré algunos ejemplos sobre el idioma quechua en
general y del quichua como se 1o habla ep Otavalo, que pueden servir de
apoyo a la hipótesis de que el "espacio como fundamento" tiene
implicaciones lingüfsticas.
El concepto PACHA
El concepto quechua pacha se traduce usualmente como "tierra,
mundo" y también como "tiempo". En el diccionario editado por el
"Proyecto Quichua" oficial de la Universidad Católica de Quito (CIEI
1982) pacha se traduce como: "tiempo, espacio, naturaleza, mundo". En
otro diccionario más grande publicado en Ecuador (Tones 1982),la
traducción de pacha es la siguiente: "tiempo, lugar, tierra, mundo, zona,
región, pafs". En el diccionario de Stark & Muysken (1977), que
contiene especificaciones de las variaciones regionales, pacha significa
"lugar" en el Cañar, al sur del Ecuador y en Tungurahua, al centro del
pafs, significa "tiempo".
En la región de Otavalo pacha parece en primer lugar significar
"tiempo", mientras que "alpa" significa tierra. Según Stark & Muysken
(op. cit.) se han adoptado en el quichua varias palabras españolas que
denotan'üempo': en Otavalo se usa uras que proviene de "horas" y timpu
de "tiempo" para denotar'tiempo'.
Pacha, en función de sufijo, tiene un signihcado muy interesante
en la región central y norte del Ecuador. Indica "plenitud" (CIEI 1983);
"lo perfecto, 1o que no puede superarse" segtin Manuel Dfaz (de llumán,
Otavalo). Por ejemplo alli (en Otavalo ali) significa por ejemplo "bueno,
bien", mientras que alli-pacha significa "completo", "perfecto",
"extraordinario".
Pacha tiene también asociaciones simbólico-religiosas. Pacha-
mama ("cosmos-madre") es el nombre de la "diosa tierra" de las
ceremonias de la agricultura y la fertilidad. (Véase Condori Mamani Cap.
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4.1). Scgún el antropólogo Tristan Platt (1976), el pueblo Macha de
Bolivia concibe dos divinidades en/abajo (ucu) de la tierra; Pacha-mama
que se relaciona con las ceremonias que se celebran en agosto -
septiembre y que son necesarias para asegurar la cosecha del año; y
Pacha-tata47 que tiene relación con las ceremonias realizadas en el
camaval. ¡
Sin tener suficiente material para poder documentarla, encuentro
que hay elementos que permiten postular la siguiente hipótesis: Pacha
puede haber sido, originalmente, un concepto que denotaba las
dimensiones de'tiempo' y 'espacio', tal como todavfa lo hace en algunas
regiones del PenÍ. Después de la conquidta española surge una situación
de "contacto cultural" -o más bien de una brutal dominación cultural- en
la que la necesidad de cierta comunicación requiere que la cultura y el
lenguaje de los dominados desanollen categorfas que conespondan, en
algún grado, a las categorfas fundamentales de la cultura dominante. En
lo que se refiere al concepto central pacha, se puede haber originado un
proceso en el que se separan las dimensiones de 'tiempo' y 'espacio' de
la siguiente manera:
En las regiones del norte y del centro del Ecuador pacha mantiene
el significado de'üempo', mientras que en el sur del pafs se mantiene el
significado de 'espacio'. En las regiones en donde el aspecto 'espacio'en
muy poco grado se relaciona con pacha, este concepto ha adoptado, al
funcionar como sufijo, un significado más abstracto de 'totalidad',
'plenitud'.
La noción de vivir en "la mitad o en el centro del mundo" de los
indfgenas del Juncal, al sur del Ecuador, se expresa en quichua asf:
chaupi cai pacha; chaupi significa "mitad", la traducción de cai puede
provisionalmente ser "este", mientras que pacha en este contexto significa
enprimerlugar "tierra", "mundo". (Krener 1977, Fock 1981). Mientras
que en Otavalo cai pacha significa "este tiempo, esta época". Cuando
pacha funciona como sufrjo se tiene la expresión caipacha que significa
"éste exactamente/precisamente" o también "es exactamente lo que es".
47 Tata es una variante de taita que signiñca "padre", "homb're mayor".
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EI concepto CAI como punto de partida de tiempoy espacio
El concepto "ser" se expresa en quichua con el verbod cana; ca- es
laralzdel verbo y -na la terminación del infiniüvoa9. H sufrjo -i exprcsa
también (de acuerdo al CIEI 1983) la "idea de ser, de existencia,
representa a las actividades como fenómenos"; es decir, expresa un tipo
de "objetivización" del verbo. Causana significa por ejemplo "vivir",
mientras causai significa "vida", por ejemplo en la siguiente oración:
Runa causaica sinchimi = La vida de los seres
humanos/indfgenas (es) dura
Si se reemplazalaterminación del infinitivo cana con el sufijo i se
forma la palabra cai que significa "éste/ésta" o "aquf", por ejemplo en la
oración:
Caimi ñuca huasi = Aquf/ésta (es) mi casa
Para expresar lugar o sitio se agrega -pi, un sufijo que indica
localización en un lugar, a la palabra cai, tenemos entonces caipi que
significa "aquf". El sufijo -man también se puede traducir como "a", y al
agregarse a cai tenemos caiman que signiñca "acá".
El uso de clasificaciones que tienen su punto de partida en la gramática
latina puede implicar algunos problemas. Como en tas exp,resiones quichua
a menudo no hay verbo (predicativo) se suele decir que se ha ',omitido" el
verbo o que la oración es "incompleta". En esas situaciones se puede
preguntar si el verbo es "necesario" en tales contextos. Al utilizar
conceptos gramaticales como 'verbo' e 'infinitivo' lo hago por tanto con
muchas feservas,
En el quichua ecuatoriano es usual denotür la term-rnación del infinitivo con
-na. En el Peni en cambio funciona el sufijo 
-y'-y como terminación del
infinitivo. segrln cole (1985) en el quichua de ot¡valo 
-i rambién ¡iene
aspectos de infinitivo. La definición en este texlo de 
-na e -i es, por lo
tanto y en cierto modo, una simplificación.
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cana
cai
caipi
caiman
caina
caya
cainana
Cai es también la ralz de palabras que expresan 'tiempo', c'omo
caina 
-"ayer"- y cayaso -"mañana"- y también del verbo cainana que
significa "pasar el dfa".
En resumen, las siguientes palabras tiencn la misma rafz:
= ser' estar
= éste, ésta, aquf
= aquí
= acá
= ayer
= mañana
= pasarel dfa
Si se acepta que estos conceptos forman un campo semántico, es
posible imaginarse que el concepto cai significa ser (cana) en un "doble
Sentido", en la medida en que 
-i expresa también la idea de existencia o
de "ser". Ser, 
-cana, se relaciona en el concepto cai con "estar en un
lugar determinado". Cai que significa "aquf, en este lugar". En la palabra
caipi el aspecto especffico de lugar se refueza por medio del sufijo -pi.
Cai es asimismo Ia ralz de las palabras cainana que significa "pasar el
dfa", y de conceptos como 'ayer'-caina- y 'mañana' -caya-.
En sf mismo cai parece ser una expresión que indica 'ser, estar aquf
y ahora', de modo que cai tiene aspectos de 'tiempo' y de'espacio" Por
ello, cai puede ser el punto de partida de palabras que expresan
especffrcamente 'tiempo'-Caina- y 'espacio' -caipi-, y que pertenecen a
un mismo campo semántico. Surge entonces una pregunta' que yo no
puedo responder, acerca de en que medida los "conceptos de tiempo"
óontienen también aspectos de 'espacio' para las personas de habla
quichua.
Localización del 'tiempo' en el'espacio'
De acuerdo a Manuel Dfaz, cuya lengua matema es el quichua y
quien también ha estudiado lingüfstica, los quichua-hablantes tendlan un
50 Convenciones del español hacen que la palabra se escriba con y en vez de i'
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modelo de tiempo según el cual el pasado se encuentra adelante, no atrás
como nosotros lo concebimos. Esto se puede ilustrar con el concepto
ñaupa (en Otavalo ñaupaj) que significa "adelante" pero que también
puede significar "antes". Ñaupa Pacha significa "en los viejos tiempos",
mientras que el verbo ñaupana significa "adelantarse".
Cuando flaupa significa "adelante", semánticamente se opone a
huasha que significa "atrás"; pero cuando ñaupa significa "antes", se
opone semánticamente a quipa (en Otavalo jipa) que significa "después".
Esto se puede ilustrar con un pequeño cuadro:
cuadro Ns 2: ÑAUPA 
-HUASHA/QUIPA
Puede ser interesante comparar este cuadro con otros dos
conceptos que se usan para denotar tiempo:
sirina que significa "acostarse (descansar)" y
saruna que significa "pisar"
De acuerdo a Manuel Dfaz, el tiempo es algo que se encuentra
acostado, tendido delante de una persona (talvez como el campo), de tal
manera que nosotros caminamos sobre el tiempo y al momento de pisarlo
se convierte en pasado. En Otavalo, como ya lo hemos mencionado
antes, pacha significa sobre todo "tiempo"; puncha denota "dfa". El
futuro se podrfa quizá expresar por medio de siric pacha o siric puncha.
La desinencia del infinitivo de sirina se la ha reemplazado en siric con el
sufijo -c que "indica el agente que realiza la acción" (CIEI 1983)51.
Véase yachana que significa "saber" y yachac que significa "el que sabe"
(más que otros).
Dimensión
del
espacio:
Dimensión
del
tiempo:
= antes después = QUIPA
ñeupe
= adelante atrás = HUASHA
51
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Siric pacha (puncha) significa entonces "tiempo (dfa) que está
tendido". ¿Está también el futuro tendido delante de una? Ahora,
habfamos dicho que el pasado también estaba delante de una 
-ñaupa
pacha-, parecerla pues que hay una "confusión" de conceptos o
metáforas, si es que se lo puede llamar confusión. Al mismo tiempo, las
cxpresiones sarun pacha y sarun puncha (que se derivan de saruna,
"pisar") pueden denotar tanto pasado como futuro dependiendo de la
persona y el lugar. Sarun pacha (puncha), "el tiempo que ha sido
pisado", de acuerdo a Manuel Dfaz (de Ilumán, Otavalo) expresa pasado.
Segun Luzmila Muenala (de Peguche, también en Otavalo), sarun pacha
significa "el tiempo que se acerca" y sarun puncha "los dfas que se
acercan", también significa "mañana".
Estos significados contradictorios en la región de Otavalo,
contradictorios al menos según nuestra concepción, se los puede
cncontrar rcgistrados como difcrcncias geográficas de signifrcado en el
diccionario Quichua de Stark & Muysken (1977). Sarun Puncha puede
significar "pasado mañana" o "siguiente dfa" en las provincias
ecuatorianas de Cotopaxi y Pichincha. En Tungurahua, al centro del pafs,
y en Loja, al sur, sarun puncha significa "anteayer"; el mismo significado
tiene en Cotopaxi donde aclemás significa "pasado mañana".
Si se simplifica lo dicho acerca de las expresiones compuestas con
puncha se puede dibujar el siguiente cuadro:
Cuadro Ne 3: SIRINA-SARIJNA
Pasado: = ayer
SARUN
Futuro: SIRIC = dfas PUNCHA = pasado
PUNCHA porvenir maña¡ra
La expresión sarun puncha rompe el esquema de una dicotomfa
entre'pasado'y'futuro', dcl mismo modo que ñaupa, como lo vimos en
el cuadro Ne 2, rompe con el esquema de una división absoluta entre las
dimensiones 'tiempo' y 'espacio'. Si se deja de insistir que el 'pasado' y
el 'futuro' deben expresarse a través de metáforas espaciales que ubican
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los 'tiempos' en distintos lugarcs (como "atrás" o "adelante"), la
"confusión" se resuelve si tanto a ñaupa pacha, 'pasado', como a siric
pacha (puncha), futuro, se les ubica adelante de una en el 'espacio'.
Pero, una solución de este tipo implica al mismo tiempo romper
con nuestra concepción de'tiempo', que se caracÍenza por metáforas que
ubican al 'ticmpo' a lo largo de una lfnea de dos direcciones, la una es el
'pasado' y la otra es cl 'futuro', asf:
Cuadro N0 4: Modelo llneal del tlempo
Pasado Futuro
En los casos en que el'tiempo'no es una categorfa cultural que se
concibe como una lfnea que se extiende del pasado hacia el futuro, se ha
postulado la existencia de una manera distinta de conceptuaTtzar el aspecto
tiempo, llamada usualmente "tiempo cfclico", la cual se opone a nuestra
concepción "lineal del tiempo". El idioma quechua no parcce basarse en
una concepción lineal del tiempo. ¿Significa esto, por definición, que los
indfgenas quechuas tienen una concepción cfclica del tiempo?
Según mi opinión, es necesario investigar mucho más sobre el
idioma quechua/quichua antes de poder responder satisfactoriamente
preguntas fundamentales de este tipo. Tal vez se necesiten nuevos
conceptos que permitan describir las categorizaciones, en este idioma, de
las dimensiones que nosotrcs llamamos'tiempo' y'espacio'.
Espacío, punto de partida del discurso
Espero haber podido mostrar en el capftulo 4.2 cómo el campo, las
metáforas de 'espacio', se usan en quichua en las descripciones y
explicaciones. Para concluir este capftulo quisiera retomar este tema y esta
vez, poner énfasis expfcitamente en la expresión idiomática.
En el capftulo 4.1 hay un par de citas de Gregorio Condori
Mamani, cargador del Cuzco, que ha contado sobre su vida a dos
antropólogos (Valderrama & Escalante 1977). La autobiograffa está
publicada en quechua con una traducción paralela al español. En la
versión en español, el libro comienza asf:
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"Me llamo Gregorio Condori Mamani, soy de Acopfa y hace
cuarenta años que llegué de mi pueblo". (op. cit. p. 1).
Pero la historia en quechua comienza asf:
"De Acopfa soy, ya son cuarenta años que llegué de mi pueblo/mi
tierra, Gregorio Condori Mamani (es) mi nombre". (op. cit, p.
Ds2
Condori Mamani comienza por decir de donde es, de donde
proviene, mientras que en la traducción española comienza por decir su
nombre, quién es. Parece que es natural para los quechua-hablantes usar
el lugar como punto de partida de descripciones y explicaciones (del
"discurso"). Parte del material de mi trabajo de campo parcce indicar lo
mismo.
El dominio del español entre los indfgenas de La Compañfa varfa;
aquellos que hablan el español, lo hacen en parte, con una
'interferencia'S3 del quichua muy grurde, lo que caractenza muchas de
las aserciones de algunos informantes, como en la siguiente situación: le
he preguntado a un señor de La Compañfa cuáles son los problemas más
importantes de la comunidad segrin su opinión. Su respuesta es:
"Aquf vivimos, aquf problema vivimos, aquf en Compañfa con
prctestante y con católico..."
"Aquf vivimos" era en general una expresión muy común en los
diálogos que tuvimos con diferentes personas de La Compañfa. Creo que
este modo de expresarse se puede interpretar como la fundamentación del
discurso en un lugar, y más abstractamente, en el'espacio'. Si seguimos
"Aqopiyamenta kani, ñan tawa chanca watane llaqtaymanta chayamusqay,
Gregorio Condori Mamani sutiy". (En este texto se utiliza otro sistema
ortogrófico, distinto al que yo uso en este trabajo).
Utilizo 'interferencia'en el sentido de quc la estructura del quichua influencia
el español de una persona de h¡bla quichua.
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usando material lingüfstico con 'intcrfcrcncia', del quichua en el espairol,
vemos que en la siguicnte aserción, el cambio -.en realidad la ruptura en la
cosmovisión, en el modo de vida y la pcrtenencia al grupo- pucde
expresarse como movimiento en el 'cspacio'. Una mujer de La Compañfa
cuenta que ella no ha querido hacerse protestante:
"Han venido de otras religiones a visitar, pero como no qucrcmos
seguir, no hemos ido a otras religiones".
La problemática acerca de los misioncros protestantcs en cuanto a
la "conversión" individual y las consecuencias que ha tenido para la
comunidad, la trato en el capftulo 6 y en parte en el capftulo 7. La
argumentación presentada en el capftulo 4 acerca del campo como
fundamento y las categorfas espaciales en la cultura Quechua, se convierte
a su vez en la base de una hipótesis sobre el dualismo como principio
organizador, que la presento en el siguiente capftulo.
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Ilust. Nc 2: Sendero en una chacra de maíz en La Compañía,
Al fondo el Imbabura con la cabza cubierta de
niebla.
l5ó
CAPITULO 5
PRINCIPIOS ORGANIZADORES EN LA
CULTURA QUECHUA
El material etnográfico presentado en el capftulo anterior trata sobre
las relaciones entre los seres humanos y el campo, las cuales se
caracterizan por la existencia de identificación y analogfas a diversos
niveles. En vez de elaborar un contraste entrc cultura y lo que nosotros
llamamos "naturaleza", parece ser que en la cultura Quechua, el campo se
incorpora en las categorfas culturales, de modo que las relaciones entre
seres humanos y campo se expresan sobre todo a través de analogfas. Sin
embargo, todo tipo de estructuras y modelos suponen también contrastes
y oposiciones. Este capftulo girará justamente alrededor de un fenómeno
que se conoce como "dualismo andino", al que se lo puede concebir
como un principio organizador que constituye conúastes culturales dentro
del campo/naturaleza y de la vida social.
La observación del otavaleño Manuel Dlaz acerca de la concepción
del campo en contextos ceremoniales, referida en el capftulo anterior, nos
muestra el potencial cultural de la dicotomfa sexual: el campo, al ser
animado, posee sexo. En las dos historias de la región de Otavalo, la
relación hombre-mujer es también un elemento central. En "Los amores
del Imbabura" los montes son hombre-y-mujer; en "Imbabura y La
Laguna" el monte es masculino en relación a la laguna que es femenina.
Otro ejemplo dado en el capftulo 4 es la interpretación de Isbell (1978)
sobre los rituales de Chuschi que ella describe. El que para ella éstos sean
la expresión de la necesidad de unión entre los aspectos femenino y
masculino del campo, supone una oposición culturalmente constituida
entre estas dos fuerzas.
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En el capftulo 3 sc mencionó otro contraste u oposición,
culturalmcnte constituida, también importante cn la rcgión andina: hanan-
hurin, 'ardba' - 'abajo'. En este capftulo se analizó Hanan-Hurin a partir
de la producción y el asentamiento, ambos organizados en relación a la
variación ecológica que, a su vez, depende de las diferencias de altura. A
manera de ejemplo introductorio comenzaré por retomar la descripción de
Fock sobre Juncal, al sur del Ecuador (Cap. a).
Fock muestra que el dualismo que, según é1, existe en esta
comunidad ticne significado tanto geográfico como social. El campo se
divide y organiza en función de la oposición JAWA- "arriba" y URA-
"abajo" l;
"El dualismo JAWA-URA es el conjunto de conceptos más
importantes para los juncaleses... JAWA denota el norte, el este,
arriba, el lugar de la salida del sol, y los vientos secos...
Correspondientemente, URA denota el sur y el oeste, el lugar
donde se pone el sol, el lugar donde se originan los vientos que
producen la lluvia". (Fock l98l: 314).
Del mismo modo que el campo está dividido en dos, JAWA, arriba
de la comunidad, y URA, abajo,la comunidad en sf está también dividida
en dos. Asimismo la una parte se üama JAWA y la otra UCU2. Más
adelante trataré detenidamente la relación entre las parejas de los
conceptos JAWA 
- 
URA y JAWA 
- 
UCU; pero, por ahora, sostendré
que son una expresión del mismo üpo de oposición. De acuerdo a Fock la
dicotomfa JAWA- UCU es:
"...una división general espacial a nivel abstracto y de relaciones en
el pensamiento RUNA". (op. cit. p. 314).
Sin embargo, si en la comunidad, la parte JAWA no queda, en
realidad, arriba de la parte URA; 'arriba'- 'abajo' no se puede decir que
son conceptos puramente descriptivos:
JAWA 
- 
URA es una variedad local de la pareja de conceptos HANAN 
-
HURIN.
UCU significa "adentro", "abajo"; JAWA en relación/contraste a UCU
significará "arriba".
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"...concebida en su totalidad la parte JAWA no queda a una altitud
mayor que la parte UCU; nos enfrentamos entonces a una
convención social expresada en un idioma espacial". (Fock op. cit.
p.317).
Esta convención social es una división de la comunidad en dos.
que se expresa en la oposición entre "atriba" y "abajo". Fock sosüene que
csta oposición se basa, en realidad, en la organizaciín de las acequias en
el Juncal: la acequia, que conduce el agua a las chacras, se divide en dos
antcs de llegar a la comunidad; el canal superior se encauza hacia la partc
JAWA, mientras que el canal inferior se encauzahacia URA. Las dos
acequias que proveen de agua al Juncal pueden también concebirse como
el "canal derecho" y el "canal izquierdo".
" . . . el área que el canal derecho iniga está en la parte JAWA y aquel
que el canal izquierdo riega está en la parte UCU. Asf pues,
debemos concluir que es la división del agua... la que da lugar a la
segmentación polftica..." (op. cit. p. 318).
En otras palabras, se establece una relación entre derecha y 'arriba'
e izquierda y 'abajo' y, la estructura dual del sistema de riego se postula
como la base del dualismo social.
Al parecer existen más parejas de contrastes que tienen significado
cultural. En el análisis de Fock se introduce una nueva pareja, 'derecha' 
-
'izquicrda', además de las ya mencionadas 'hombre'- 'mujer, y 'arriba'
- 
'abajo'.
A partir de estas parejas-de-contraste se presentará en este capftulo
diversos análisis de oposiciones culturales y dualismo social en diferentes
comunidades de la región andina. Estas descripciones, por cierto muy
cortas, servirán de base para adcntramos en la pregunta general acerca de
los principios organizadores en la cultura euechua y acerca del
fundamento de los contrastes culturales y del dualismo social que se
repiten en varias descripciones sobre los Andes. Fock sostiene que el
modelo para la existencia del "dualismo" se basa en el sistema de
irrigación que también se dividc en dos. ¿En qué medida es ésta una
explicación válida que abarca la cultura euechua en general?
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5.1 Dualismo en tres comunidades Quechuas
De las tres comunidades que se prcsentará brevemente,la primera
está en Bolivia y las dos siguientes en la región central de los Andes, en
el PenÍ.
Hombre y mujer: imógenes del espeio 
- 
Ayllu Macha, Bolivia
Lazona norte de la provincia de Potosf en Bolivia se considera
como una de las regiones más tradicionales, es decir, más "indfgenas" de
la sierra boliviana. El ayllu Macha, uno de los grupos que habitan en esta
zona, está constituido por más de 10.000 personas, las cuales tienen
derecho a un tenitorio muy grande. El tenitorio abarca alrededor de cien
kilómegos y cubre zonas ecológicas que van desde los 2.000 hasta los
4.m0 metros. (Platt 1980 & 1982) Los machas dividen su tenitorio en
dos, una zona alta, la puna, y una zona baja, el valle. La transición entre
las dos zonas es gradual; en cada una de ellas existe una gran variación de
microclimas. La "lfnea" divisoria entre la puna y el valle está
aproximadamente a los 3.500, en una zona intermedia llamada
chawpirana3. @latt 1980: 145).
No obstante,los machas parecen concebir a este elemento tercero e
intermedio de la división del tenitorio como un elemento perteneciente a
un orden distinto al de la puna y del valle, pues la categorfa Chawpirana
puede incluirse en cualquiera de las otras dos categorfas en las que se
divide el territorio. Asl, tres categorfas pueden reducirse a dos, lo que se
expresa en el modo de clasificar a los que viven en "el medio":
"la gente en esa área rccibe simplemente el nombre de "puna" por
los indios del valle y de "valle" por los indios de la puna..." (Platt
op. cit. p. 145).
La gente de Chawpirana tiene una posición intermedia en la medida
en que se los clasifica como "de arriba" por aquellos que viven abajo, al
mismo tiempo que desde el punto de vista de los que viven arriba, la
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De chawpilchaupi que significa "en el medio"
gente de Chawpirana pertenece a 'abajo'. Se podrfa decir entonces que
existe una prcferencia cultural por las divisiones duales, a pesar de que
también existe una división en tres. En este caso, se podrfa pensar que los
que viven en el medio son los que reivindican la existencia de la tercera
categorfa, al menos en algunos contextos.
La puna y el valle se han especializado en diferentes productos que
se intercambian y truecan entre las unidades domésticas de las zonas. El
Chuño, papas congeladas y secas, es un producto nutritivo muy
importante que se produce solamente en la puna y el cual se intercambia
con mafz, ajf y otrros productos que necesitan el calor de la zona baja para
poder crecer.
Esta división del trabajo según Platt (1980: 146), no está solo
determinada por factores ecológicos:
"...1a división de productos entre la puna y el valle se debe
solamente en parte a factores ecológicos; se han desanollado reglas
culturales para perfeccionarla discontinuidad que en la naturaleza
solamente llega a sugerirse como un principio de organización
social".
En otras palabras, Platt afirma que el dualismo cultural entre puna y
valle es uno de los posibles principios organizadores basado en las
condiciones ecológicas, pero no es necesariamente el rinico.
Además de esta división "ecológica" de los asentamientos, el
pueblo Macha está organizado en ayllus a varios niveles. Ayllu Macha
está dividido en dos ayllus principales, Aransaya y Urinsayaa, cada uno
con sus autoridades polfticas. Estos dos esttln a su vez divididos en cinco
ayllus, de tal modo que tenemos a este nivel diez aylluss, cada uno con
Véase la pareja-de-contraste Hanan (Aran) - Hurin (Urin).
Los Incas utilizaron en la organización del Tahuantinsuyo además de un
modelo de división dual, un modelo basado en un sistema decimal. De
acuerdo a la tradición de los Machas el sistema de división-en-diez fue
introducido por los Incas.
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su nombre. Estos se dividen nuevamente en unidades menores a
diferentes niveles, unidades que también se llaman ayllus. (Platt 1980:
142-43).
Los ayllus no constituyen grupos separados territorialmente; están
más bicn repartidos en diversos nichos ecológicos y tienen asentamientos
y üerra tanto en el valle como en la puna. Las relaciones de intercambio
de productos entre unidades domésticas pertenecientes a las dos zonas, se
realizan especialmente entre los miembros de un ayllu (éste serla un ayllu
a un nivel "bajo" de organización, si se toma en cuenta la existencia de
diferentes niveles de organización).
Los ayllus Macha üenen, de acuerdo a Platt, normas endógamas
muy fuertes en lo que al nivel organizativo de Aranzaya-Urinsaya se
refiere, que se suman a un estado de contradicción y enemistad entre los
dos ayllus principales. La relación de contradicción se expresa más
claramente en las peleas ceremoniales, tinku6, que tienen lugar en fiestas
locales de la región.
Para la realización de una pelea cercmonial la gente de la región se
reúne en el pueblo en donde se va a realizar la ceremonia, se forman
entonces dos grupos de acuerdo al ayllu al que pertenecen, ya sea
Aransaya o Urinsaya.
"Durante el enfrentamiento entre las mitades, el Aransaya y el
Urinsaya, participan tanto mujeres como hombres, y se me ha
informado que la disposición de los grupos deberfa ser la que se
muestra en la figura... (aunque generalmente la ira del momento
interfiere con la perfecta realización de este ideal): cada mitad ocupa
un lado de la plaza, con las mujeres en cada grupo unidas para
enfrentar a las mujcres del otro grupo, y los hombres unidos para
enfrcntar cl grupo opuesto de hombres".
En el capítulo séptimo volveré al tema de las peleas ceremoniales en la
forma en quc se llevan a cabo en Otavalo.
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Cuadro Nq 5: Presentación esquemática de un tlnku (Ayllu Macha)
Hombres Mujeres
Aransaya
Urinsaya
En su análisis de las peleas ceremoniales y de la sociedad Macha en
general, Platt tiene como punto de partida una división dual, segrin la
cual, cada mitad se asocia con un sexo. La una mitad, Aransaya, la
caracteriza como un elemento masculino y superior, y la otra mitad,
Urinsaya, como un elemento femenino e inferior. (Platt 1980: 156). Este
tipo de división dual, en una doble aplicación, puede generar una división
en cuatro como la presentada en el cuadro. (Platt 1976: 11).
Platt afirma que en todos los niveles de la sociedad Macha, el
dualismo se manifiesta en la elaboración cultural de la oposición hombre-
mujer, que según Platt se expresa en quechua (1976:21) asf:
Tukuy ima qhariwamiT "Todo es hombre-y-mujer"
En la región de los Macha se encuentran una serie de piedras
sagradas llamadas wak'as (huacas) que pueden ser tanto masculinas
como femeninas y que forman parejas. Platt menciona ¡ambién la relación
de pareja enre montes y lagunas:
"De igual modo me indicaron que los espfritus que se supone
habitan las puntas de los cerros (urq'u)8 son masculinos, mientras
Qhariicari significa "hombre"; warmi/huarmi significa "mujer" (en relación a
hombre); la palabra compuesta qhariwarmi "hombre-mujer" significará
hombre y mujer en relación mutua (como en la relación de esposos).
Urcu en Ecuador denota en general "monte"; de acuerdo a Tschudi (1853-tr:
106) denota "macho" entre los animales. Pino Durán (1980: 53) indica que
orjo significa "monte" y "macho" en la región central/norte del Perrl, l,os
X
x
X
X
r63
que sus esposas (warmi jurq'u) son las fuentes de agua que brotan
de las montañas y fluyen hacia abajo ". (Platt 1976:22).
En base al modclo del cuadr,o Na 5, Platt presenta una analogfa
scgún la cual el modclo de la división dual es un espejo. Para é1, la
relación cntre las dos mitades es análoga a la que se produce entre un
objeto y su imagen en el espejo, una estructura binaria que él encuentra se
repite en la simetrfa del cuerpo en la relación entre derecha e izquierda:
"Esta relación es simplemente la que se produce entre un objeto y
su imagen espejada; los espejos no solamente duplican, sino que
invierten la imagen" (Platt 1976: 41).
El modelo de la imagen del espejo presenta perspectivas
interesantes en cuanto a cstructuras de división dual, pero implica también
algunos problemas. Por ejemplo, una mujer no es la imagen del espejo de
un hombre y viceversa. Si se sostiene que la analogfa de la imagen del
espejo es un modelo que implica una cofrespondencia concreta entre el
objeto y su imagen, tal como Platt (1976 & 1980) parece sostener, la
imagen en el espejo de una mujer deberla ser -{omo él mismo lo dice-
una mujer y la imagen en el espejo de un hombre, un hombre. Una
correspondencia de este tipo existe a un nivel del modelo presentado en el
cuadro Nq 5; a saber: en la relación entre Aransaya y Urinsaya, si se
acepta que la llnea horizontal en el cuadro es el "espejo".
La analogfa del espejo ha tenido mucha acogida en la literatura
sobre los Andes, quizá porque, al funcionar como una herramienta para
razonar, ha dado a la antropologfa la posibilidad de entender algunos
aspectos de la cultura de los Andes y sus formas peculiares de estructuras
duales. En qué medida el modelo del espejo, además de ser un modelo de
tales estructuras, puede también funcionar (en la terminologfa de Geertz
1973) como un modelo para la función de principio organizador de la
división dual, es algo no definido en el análisis estructuralista de Platt.
espíritus Jurq'u pueden scr la versión Macha dc los wamanies que Isbell
(1978) describe (Cap. 4.l). Vóase también el monte lmbabura que habla con
la "virgen" de La Laguna en Otavalo (Cap. 4.2).
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Ejes que se cruzan 
- 
Misminay, Cuzco
Gary Urton utiliza también el modelo del espejo en su análisis de la
cosmologfa y la "etno"-astronomfa9 de la comunidad de Misminay, si
bicn lo hace de un modo un tanto distinto al de Platt. Misminay es un
pueblo que queda en el valle de Vilcanota 
-también llamado "vallc
sagrado de los Incas"- cerca del Cuzco, en el Peni. De acuerdo a Urton,
los indfgenas de Misminay creen que la tiena y el firmamento forman un
circuito cenado; el agua que baja por el rfo Vilcanota-Urubamba vuelve a
subir al cielo por la Vfa Lácfea, Mayn¡to. (Urton l98l).
Urton cree que la organización del espacio en el pueblo de
Misminay refleja 
-como la imagen de un espejo- la estructura que la
gente del pueblo observa en el firmamento. En este subcapftulo presentaré
algunos de los aspectos principales de la división del espacio que Urton
sostiene existen en Misminay, y además, algunos aspectos de la división
dual y cuatripartita que, segtin su opinión, funciona junto con el modelo
del espejo, como principio organizador en la tierra y en el firmamento.
Hay dos caminos que atraviesan Misminay, los cuales se cruzan en
la mitad del pueblo a la altura de una capilla llamada crucero. uno de los
caminos divide a Misminay en una parte alta y una baja y, al continuar
fuera dcl pueblo, se convierte en la vfa de comunicación más importante
con otros pueblos que quedan a la misma altura de Misminay. Este
camino se llama Chaupin Calle 11. (Urton l98l: 40).
El otro camino principal que cruza Chaupin Calle a la altura del
crucero baja del cerro, atraviesa el pueblo y continria hacia abajo. Este
En el sentido de la forma que la gente delimita las uni<Iades en el firmamcnto
y su conocimiento e interpretación de las estrellas para, por ejemplo,
determina¡ las fechas de diversas actividades agrícolas.
En el Pení mayu significa "río" en quechua; rnientras que en el quichua
ecuatoriano se dice yacu ("agua") o jatun yacu.
De chaupi que significa en quechua "en la mitad". El verbo chaupina
significa (en Otavalo) "dividir algo en dos".
t0
11
165
camino se llama Hatun Raki Calle. Hatun (en Ecuador jatun) significa
"grande", raki puede significar "división", "distribución" y también
"división de un terreno en cuatro partes" (Urton op. cit. p.42).
"En la medida que Hatun Raki Calle es un solo eje que atraviesa el
centro de Misminay, debe haber una primera división de la
comunidad en dos para que a este camino se lo pueda llamar "el
camino de la gran división en cuatro partes". Como lo hemos
anotado, la división inicial la realiza... Chaupin Calle ...chaupin se
refiere a la división de los objetos en dos partes iguales o a la unión
de dos unidades iguales. Esto sugiere que chaupin calle divide
primero el espacio en Misminay en dos y que Hatun Raki Calle
divide a su vez en dos estas dos mitades, dando como resultado
cuatro partes" (Urton op. cit. s.42).
La división del pueblo en cuaEo, producida por estos dos caminos,
se complemenh con una casi conespondiente división en cuatfo formada
por las acequias de la comunidad. Las dos acequias principales se cruzan
á la altura del Crucero, exactamente en el lugar donde Se cruzan los
caminos. Esto se lo puede ilustrar con un dibujo esquemático (basado en
Urton op. cit. p.44).
CRUCERO
Halun Paki
Cocha,
Cuadro Ne 6: Acequlas y senderos en Mlsmlnay
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La imagen dcl cspejo de la división del espacio en el pueblo
coincide, segrln Urton, con la división producida por la Vfa Láctea en el
firmamento, tal como se la ve desdc Misminay, desde el hemisferio sur.
Vista en un determinado momento, la Vfa Láctea forma un cinturón
de estrellas que divide el lirmamento en dos mitades casi iguales. En las
siguientes 24 horas el eje de la Vfa Láctea en la bóveda celeste se habrá
trasladado.
"...a causa de la inclinación del plano de la Vfa Láctea con respccto
al plano de rotación del eje de la Tiena... la Vfa Láctea... formará
dos "ejes" en el cielo". (Urton op. cit. p. 60-61).
La Vfa Láctea formará a las seis de la tarde un eje de sureste a
noroeste; doce horas más tarde, a las seis de la mañana, formará en
cambio un eje de noreste a suroeste. Si estos dos ejes se superponen 
-cs
decir si se juntan dos momentos en una dimensión espacial- se cruzarán y
dividirán el cielo en cuatro partes. Al punto donde los dos ejes se cruzan
en el cielo la gente le llama Cruz Calvario. La división del frrmamento
vista de Misminay puede representarse esquemáticamente asf: (basado en
Urton op. cit. p. 6l).
Cuadro N0 7: La Vla Láctea y la dlvlslón del clelo
Eo
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"En efecto, los dos ejes principales de la Vfa Láctea en el cenit
coincide con los ejes de los dos caminos y las dos acequias
principales en Misminay" (Urton op. cit. p. 195).
Del mismo modo,la posición de Cruz Calvario en el cielo coincide
con la localización de Cruceros en el pueblo. Urton incluye asf al
firmamento en su anáIisis de la división y organización del espacio; él
sostiene que existe una correspondencia entre la división de la comunidad
en dos y en cuatro y la del firmamento. Urton uüliza el modelo del espejo
más bien como una metáfora que refleja esta conespondencia en la
división del espacio, y no como si la comunidad y el firmamento fueran
imágenes idénticas la una de la otra. De este modo Urton puede afirmar
que:
"...e1orden cosmológico del espacio en Misminay se basa en la
imagen del espejo de la intersección de los ejes en las esferas
celestial y tenesre". (Urton op. cit. p. 150).
Ayllus en oposición 
- 
Matapuquio, Perú
El ríltimo ejemplo de una descripción antropológica sobre las
divisiones duales presentes en la organizaciÓn social y en la cosmologfa,
lo he tomado de la provincia de Apurfmac en el Perri y del análisis de
Harald Skar sobre la comunidad de Matapuquio. Skar (1982) muestra
cómo un modelo de división dual en la organización social funciona en la
movilización polftica, ocurrida durante un proceso de cambio económico
y social originado arafz de la reforma agraria.
Matapuquio tiene al¡ededor de 1.100 habitantes que viven entre los
2.7OO y los 3.200 metros en un estrecho valle lateral del Valle de Pincos,
en donde antes estaba la hacienda de Pincos, convertida después en una
cooperativa agrfcola. Matapuquio está dividido en dos partes, una parte
alta, Hanay, y una parte baja, Uray12, que Skar llama 'moieties'13.
Una variante de Hanan - Hurin.
En la literatura antropológica, a las unidades sociales que resultan de lo que
yo aquí llamo dualismo, sc les ha dado a menudo el nombre de "moieties".
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De acuerdo a Skar, la variación ecológica, que depende de la altura,
es una condición fundamental en la organización social de los Andes. Sin
embargo, la llamada "verticalidad" no explica la existencia de divisiones
duales en las comunidades:
"No debe sorprendemos... que los indfgenas utilicen la distancia
geográfica vertical en la organización de su realidad social. Sin
embargo, esto no explica el uso de una división dual en vez de una
división en tres, en cinco o en una multitud de posibles segmentos
sociales distinguibles geográfica y verticalmente". (Skar op. cit. p.
94).
El cree que la división dual en Matapuquio puede ser parcialmente
el rcsultado del sistema de riego:
"Parece haber ciertos indicios de que la organización dual de la
comunidad es, en parte, un resultado de los dos sistemas separados
de inigación que cada uno de los segmentos utiliza" (op. cit. p.
1s0).
En la presentación de Skar, las dos partes o 'moieties' se
relacionan primeramente al concepto ayllu, que él define asf:
"personas clasificadas en un mismo grupo y reclutadas en base a
diversos principios vinculados a una oposición conceptualizada"
(op. cit. p. 169).
La gente de Matapuquio llama ayllus a las 'moieties' en las que la
comunidad está dividida. No obstante, el concepto ayllu también puede
referirse a la comunidad en su totalidad:
"Sin embargo,la comunidad en su totalidad se concibe como un
solo ayllu en relación a otros grupos fuera de la comunidad" (op.
cit. p.218).
"Ayllu'puede referirse a una unidad definida en relación a otra
unidad a un cierto nivel. La división dual en Hanay y Uray dentro de la
comunidad se expresa en la oposición segrln la cual las unidades, a un
determinado nivel, se consütuyen mutu irmente.
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Skar muestra cómo Ia división dual, a nivel dc comunidad, se
expresa en la constitución de una institución polftica tradicional, el
sistema varayoq, que se encarga de las relaciones intemas de la
comunidad. El sistema varayoq consiste en cuatro cargos:
"...cuando se van a acordar los nombramientos para un
determinado año, los cargos siempre se reparten igualmente entre
las moieties. Dos varayoqkuna representan la parte alta de la
comunidad y dos varayoqkuna representan la parte baja..." (Skar
op. cit. p.222).
Si bien Skar define ayllu como ayllu-en-oposición, conserva al
mismo tiempo el parentesco como el principal criterio de reclutamiento.
Su definición del concepto ayllu se convierte asf en una continuación de
las nociones más tradicionales 
-que se basan en el parentesco- acerca de
lo que es un ayüu:
"La mayorfa de los antropólogos andinos están de acuerdo en que
el ayllu se basa en un sistema bilateral de afiliación a partir de ego,
el cual prevalece en la región andina..." (Skar op. cit. p. 166-167).
Skar encuentra en Matapuquio un sistema polftico basado en ayllus
en oposición, en el cual dos unidades a cierto nivel pueden formar una
unidad a un nivel más alto. En Matapuquio una persona que ocupa un
cargo necesita del apoyo que él -o su esposa-, a través de su ayllu, pueda
conseguir.
"...eIdesenvolvimiento eficaz de las obligaciones... dependen del
apoyo que una persona, que ocupa un cargo, pueda conseguir"
(op. cit. p. 169).
Skar cree que en base al funcionamiento del sistema polftico, el
liderazgo y los cargos polfticos en la comunidad pueden caracterizarse de
la siguiente manera:
"...e1 liderazgo emerge de una habilidad opulenta, fuerte e
inteligente para eliminar a sus oponentes, y de ser aceptado
gradualmente como'hombre grande' y como lfder del ayllu mayor.
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...eIsistcma varayoq no consiste en cargos que conllevan dcrcchos
y obligaciones inherentes, sino más bien en cargos que confirman
los derechos de aquellos que han probado ser capaces de
desempeñarel liderazgo del ayllu como unidad mayor". (Skar op.
cit. p.220-3O)
En 1968, una junta militar radical asumió el poder en el peni; al
año siguiente se aprobó la ley de reforma agraria, cuyo objetivo era
transformarlaestructura de la propiedad existente, en la que el l,ZVo dc
las unidades de producción controlaba el 52.3vo de la tiera. (Archetti
1986:22) Segrin Skar, la reforma agraria en la sierra peruana se basó en
una interpretación ideológica de la sociedad indfgena en el tiempo de los
Incas.
"Durante el perfodo Inca, Peni habfa sido un gran estado socialista.
En esta época la comunidad, o ayllu como se la llamaba, era la
unidad básica de producción". (Skar 1982: 86).
Un "ayllu incásico" se concebfa como una comunidad donde el
derecho de propiedad de la tierra era colectivo y donde también se
cultivaba colectivamente. Durante el proceso de reforma agraria se
intentó transformar, de conformidad con el ideal sobre el socialismo del
perfodo Inca, a las comunidades indfgenas existentes que no coincidlan
con este modelo. (skar op. cit. p. 87) Las autoridades intentaban haccrlo
a través de la transformación de las haciendas en modemas cooperativas
agrfcolas.
Skar sostiene que "una de las reformas agrarias más grandes de
América Latina se basó en una concepción errónea de la realidad" (op. cit.
p. 90-91), en la medida en que se basaba en una idea de que cada
comunidad estaba constituida por una unidad colectiva y unida, un ayllu;
la existencia de contradicciones debfa ser entonces el resultado de la
influencia capitalista. Skar muestra que los sucesos ocurridos después de
que la hacienda Pincos, en 1974-7s, se transformara en una cooperativa
agrfcola 
-donde la gente de Matapuquio podfa inscribirse como
miembros-, pueden entenderse con la ayuda de un modelo de división
dual. A continuación presento un pequeño rcsumen sobre la situación en
Matapuquio.
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Antes de la reforma agraria la gente de Uray, la parte baja de
Matapuquio, tenfa más vfnculos con la hacienda que la gente de Hanay.
La gente de Uray era, asf mismo, la más interesada en inscribirse en la
recién formada cooperaüva y, en las reuniones de la misma era, sin duda
alguna, la mayorfa. Poco a poco...
"...los habitantes de Uray... comenzaron a sentir que la empresa
les concemla solamente a ellos y que sus recursos debfan utilizarse
solamente en beneficio propio". (Skar op. cit. p. 298).
La población de Hanay se sentfa presionada, decidieron entonces
tratar de transformar a Matapuquio en una comunidad, lo que significaba
convertirla en una entidad jurfdica. De conformidad con las leyes
peruanas, toda la gente del pueblo tendrfa entonces derecho sobre 1o que
habfa sido la hacienda Pincos, de este modo la gente de Hanay también se
beneficiarfa. La dirección de la cooperativa, que representaba a los ayllus
principales de Uray, se opuso a esta iniciativa, lo que implicó mayor
división de la comunidad.
"En su afán de ganar control sobre los recursos del valle, los dos
grupos se aliaron con dos agencias de gobiemo que competfan
enre sf'. (Skar op. cit. p. 302).
La gente de Hanay se alió con SINAMOS, órgano de movilización
popular del régimen, micntras que la gente de Uray buscó apoyo en el
Ministerio de Agricultura, que era el encargado de las cooperativas. Skar
interprcta esta situación como el desarrollo de un proceso social 
-al que
Bateson denomina "diferenciación simétrica"- en el cual el mismo tipo de
actos (agresivos) utilizados por una de las partes, es utilizado como
rcspuesta por la otra parte.
"...Ia situación emergente es de "schismogénesis"l4 en la que las
oposiciones se intensifican dialécticamente hasta llegar a un
"Schismogénesis" es, en la terminología de Bateson, un resultado de la
"diferenciación simétrica", concepto desarroll¡do en su análisis (1958) de
Iatmul en Nueva Guinea: "Si A se comportaba de cierta manera, B tenía el
mismo tipo de comportamiento" (1980: f 16) Este tipo de procesos tienden,
potencialmente, a intensificarse a sí mismos (auto-intensificación).
t4
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punto... donde puede darse el colapso total del sistema" (Skar op.
cit. p. 302).
El sistema Varoyoq, que antes habfa funcionado como una
institución que representaba a las dos mitades de Matapuquio, después de
la formación de la cooperativa, pasó a ser una institución de Hanay.
Igualmente, la ceremonia anual del "camaval", que antes habfa sido una
fiesta en la que Hanay y Uray participaban, se volvfa cadavez más una
fiesta de la parte alta del pueblo. (op. cit. p. 304). Skar esboza un
esqucma en el que la nueva cooperativa agrfcola se constituye en
oposición al sistema varoyoq tradicional y a la ceremonia del camaval,
esquema que se desarrollaba segrin un modelo (tradicional) de división
dual:
"En efecto,los principios implicados en la formación de grupos en
Matapuquio pueden haber cambiado muy poco desde la reforma
agraria" (Skar op. cit. p. 306).
Hanay y Uray, "alta" y "baja", adoptan cada uno una posición en el
modelo: Hanay se adherfa a una forma tradicional de vida, mientras que
Uray se aliaba con lo "nuevo". Varios aspectos del análisis de Skar
(1982) sobre los sucesos en Matapuquio se repiten en la descripción de
los conflictos en La Compaflfa, en la región de Otavalo (Capftulo 6). En
esta comunidad no ha habido una reforma agraria y las divisiones (en
1984) se relacionan más bien con la filiación religiosa.
5.2 Diferentes niveles de dualismo
Muchos de los antropólogos que han trabajado con el "dualismo
andino" se han preguntado sobre la base del dualismo, es decir, a qué se
refiere el dualismo en realidad "detrás" de sus manifestaciones. En la
documentación aquf presentada tenemos una dicotomfa en la explotación
de los nichos ecológicos, en la organización basada en el parentesco, en
la movilización polftica, en sfmbolos y rituales. Asf mismo, existen
ejemplos de una división en cuatro partes, descritos muy claramente en el
análisis de Urton sobre Misminay. Uno de los ejemplos mostraba
también tendencias de una división en tres partes ("zona media"
chawpirina en la región Macha).
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Si se intenta explicar las diferentes formas de "dualismo" puede ser
útil distinguir entre lo que serfan, por un lado, los antecedentes, el
fundamento de la división social y cultural en dos (tres o cuatro), lo que
Geertz llama 'modelos parals' y, por otro lado, 'modelos de, tal
organización cultural de la realidad.
Fock (1981) sostenfa que el sistema de riego ramificado en dos
canales, es decir, la división del sistema en dos, podfa servir de 'modelo
para'las divisiones duales existentes en la sociedad. Tanto el análisis de
urton (1981) como el de skar (19s2) sugieren el potencial organizador
de los sistemas de riego. En lo que se refiere a las divisiones duales del
pueblo Macha (Platt 1976 & 1980) esta explicación es menos probable.
Platt tampoco la menciona, él se refiere más bien a la dicotomfa
'hombre'-'mujer' que constituirfa, según su parecer, el'modelo para'la
división dual entre los Machas. platt parece opinar que el fundamento
para la división dual es el que "todo es (una pareja de) hombre-y-mujer,'.
Platt presenta, no obstante, un modelo basado en la analogfa del
funcionamiento del espejo; sin embargo, si una toma este modelo
"textualmente" pueden surgir problemas en relación a la dicotomfa
hombre-mujer (que funciona como 'modelo para'la división dual), en la
medida en que en realidad el hombre no es la imagen del espejo de la
mujer y viceversa. una relación muy parecida a la relación del espejo es,
sin embargo, la relación entre izquierda y derecha, por ejemplo en la
simetrfa del cuerpo. El antropólogo peruano 
-e ideólogo del
"indianismo"- Palomino Flores (1984) sostiene que la dicotomfa
derecha-izquierda puede ser'el modelo para'el dualismo social y cultural
de los Andes. Palomino parte de la relación entre la mano derecha y la
"El término "modelo" tiene... dos sentidos 
-un sentido "de" y un sentido
"para"- y, a pesar de que estos no son sino aspectos del mismo concepro
b6sico, es muy valioso distinguirlos en cuanto a nuestros objetivos
analfticos se refiere". (Ceertz 1973: 93). Un 'modelo para' la realidad es de
acuerdo a su definición "un modelo bajo cuya gufa están organizadas las
relaciones físicas". Un 'modelo de'es por su parte una teoría, una especie de
mapa que "imita las relaciones ffsicas de tal manera que las hace
comprensibles". (op. cit.).
l5
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mano izquierda, y afirma que esta relación implica también una asimetrfa.
que es producto dc una evolución cultural y dcl aprendizajeló.
"...Ia asimetrla orgánica-cultural es particular peculiaridad dcl
hombre por tencr éste una cultura (humana) ...Ii adjudicación y
distinción con "izquierda" y "derccha" a los órganos del cuerpo, a
los objetos del universo y a los elementos culturales es de carácter
simbólico..." (palomino Flores l9g4: 17_lg).
El mantiene que la cultura humana se basa en la distinción der
cuerpo entre derecha e izquierda, un proceso que es paralelo a la
organización de la realidad extema en base a una dicótomfa áquivalente:
"la derecha y la izquierda pasan los lfmites de nuestro cuerpo para
abrazar el univcrso...', @alomino op. cit. p. 109).
si se utiliza la dicotomfa derecha-izquierda como un ,'modelo para,,
el dualismo andino, la pregunta sobre el fundamento de la división dual
se invierte. Puede preguntarse entonces por qué no existen tales sistemas
duales en otros lugares. La respuesta de palomino flores a esta preguntapodrfa ser que el dualismo, que originariamente debe haber sido unprincipio organizador humano, se ha pérdido en la cultura occidental.
La relación entre ra (mano) derecha y la izquierda debe considerarse una
relación muy compreja. sin duda la asimetría de la relación es en parte er
resultado de un proceso de aprendizaje cultural. En español, por ejemplo, la
derecha (con su origen latino) se asocia con la idea de tener derecho, de que
algo es correcto' Mientras que la izquierda es, muy interesante por cierro,
una de las pocas palabras der españor que tiene origen en los idiomas (entre
ellos el vasco) que se habraban en ra península Ibérica antes de que ros
romanos introfujeran el latín.
Por otra parte, Bateson cree quc ra relación derecha-izquierda 
--en generar y a
un nivel- es simétric* al mismo tiempo que: ,,Es concebible y es aún de
espcr¡use que la relación simétricc entre derecha e izquierda es doblemenre
asimétrica, es decir, que cada una tiene cierto control complementario sobre
el desarrollo de la otra". (1980: ll).
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Sin embargo, surge también otra pregunta en relación al uso del
modelo basado en la dicotomfa "derecha"-"izquierda" que se refiere a
estas denotaciones en sf, es decir, ¿qué es lo que derecha e izquierda
denotan en realidad? En el capftulo 3.4 tocamos este fenómeno en
relación a la organización del Tahuantinsuyo: si una se imagina dos
personas que están caraa cara, ¿cuál es la derecha e izquierda de cada una
de ellas? Ciertamente, lo que se define como derecha o izquierda
dependen de la perspectiva de una persona. En el caso de dos personas
cara a cara, cada una de ellas tendrá una perspectiva opuesta a la de la
otra. Por ello, derecha e izquierda no pueden definirse como lugares.
Bateson dice (1980: 92) que:
"Es necesario entender que derecha e izquierda no se pueden
definir y que uno se encontrará con muchos problemas si trata de
definir tales palabras. Si se recurre al Oxford English Dictionary se
encontrará que izquierda se define como "un epfteto distintivo de la
mano que normalmente es la más débil". El autor del diccionario
muestra abiertamente su incomodidad"
La definición que Bateson cita usa la asimetrfa que usualmente
existe entre la mano izquierda y la mano derecha para establecer una
definición general de 'izquierda. El mismo diccionario deñne 'derecha' a
partir de la 'mano derecha'. Pero ¿qué pasa si la relación derecha-
izquierda se define como una relación simétrica, una relación igual a la de
las imágenes de un espejo?
"La verdad, no se puede definir derecha e izquierda sin hacer
tr¿rmpa. Es fácil definir la asimetla, pero no existen medios
verbales 
-y no pueden existir- que indiquen cuál de las dos
mitades (o imágenes del espejo) es la que se ha definido" (Bateson
op. cit. p. 93).
Relaciones y su "cosíficación"
Asf pues, derecha-izquierda es una rclación que no se puede definir
por intermedio de aquello que la relación relaciona, es decir, a través de
los objetos que se relacionan en la relación. Tampoco se la puede definir
en base a la transformación de lo relacionado en un objeto, en su
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"cosificación". Si en cambio se trata de atencler la exhortación de Bateson
y busca las relaciones formales 
-"el patrón de las conexiones" (1980:
8F, una de las consecuencias es entonces frjar la atención en la relación
en sf. En vez de preguntamos qué es lo que constituye el dualismo, cuál
es el contenido de la relación, debemos entonces preguntamos cómo se
constituye la relación en sf misma.
Si aceptamos esto como punto de partida podemos utilizar la
definición del concepto ayllu que Skar (1982) nos da. El afirma que
'ayllu' debe definirse en base a una oposición conceptual (op. cit. p.
169), es decir, una unidad debe definirse en rclación a otra unidad, las
dos al mismo nivel (Cap. 5.2). Dos unidades en oposición, a cierto nivel
y en cierto contexto, pueden formar, a un nivel más alto, una unidad en
relación a otra unidad. El contexto en el que se forman estas dos tiltimas
unidades diferirá del primero
La división en cuatro puede entenderse a partir de este modelo
como una "doble aplicación", al decir de Platt (1976:41), a dos niveles
distintos. Si nosotros nos frjamos en la organización (ideal) del espacio
de las peleas tinku (Fig. 5, Cap. 5.1) vemos una oposición entre
Aransaya ('alta') y Urinsaya ('baja'). Dentro de cada unidad los hombres
están organizados a un lado y las mujeres al otro, de modo que los
hombres de Aransaya están aniba de los hombres de Urinsaya, y las
mujeres de Aransaya están aniba de las mujercs de Urinsaya 
-la rclación
entre los grupos de Aransaya y Urinsaya podrfa ser la relación entre un
objeto y su imagen en el espeje.
El problema teórico de Plan (1976:.41) es que, a otro nivel, las
unidades (hombre-mujer) que participan de esta relación, anilloga a la de
un objeo y su imagen rcflejada en un espejo, no son idénticas (la imagen
del hombre en un espejo es un hombrc y no una mujer). A mi parecer este
problema se debe a que Platt se deja atrapar de su propio modelo, lo
vuelve real, lo "cosifica" y frja su atención en las unidades de la relación,
llamémosla, de espejo. Lo central en el modelo debe ser, más bien, el
que las unidades se constituyen mutuamente, la una en relación a la otra,
y no el que sean idénticas.
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Si se parte de esta relación, el modelo del espejo y su imagen puede
funcionar como una metáfora fructffera y creativa sobre algo, que al
parecer, nos es muy diffcil conceptualizar.
El análisis de Urton (1981), sobre la división en cuatro del pueblo
de Misminay, también puede incluirse en la perspectiva cuyo objetivo es
las relaciones entre dos (cap.5.l). Los dos caminos chaupin calle y
Hatun Raki Calle, sobre los que Urton escribe, dividen al pueblo en
cuatro. En el modelo dc urton la división cuatripartita es el resultado de
ejes que se cruzan. Se puede decir que este modelo se concentra en la
"división" misma; no obstante, es posible imaginarse que los 'ejes'
pueden también funcionar como metáforas de las relaciones entre dos.
'Chaupin' se refiere en sf mismo a la división en dos, mientras
que, de acuerdo a urton, al menos uno de los significados de 'raki' tiene
que ver con la división en cuatro. El que un'eje'-un camino- pueda dar
lugar a una división cuatripartita supone la existencia de una división en
dos anterior (Urton op. cit. p. 42).De otro modo, se puede decir que, a
un nivel, Chaupin Calle divide el pueblo en dos, en una parte 'alta, y en
una parte 'baja'; si tomamos esta división como punto de partida, Hatun
Raki Calle divide al pueblo en cuatro. Asf, una puede pensar que una
división en dos, a dos niveles, resulta en una división en cuatro.
¿Pero, cómo se puede explicar entonces una división tripartita? La
explicación de la división en tres a partir de la división en dos, en la cual
la relación entrc dos es la "unidad" fundamentar, supone una distinción de
los diferentes niveles de abstracción. Dicho de otro modo, se debe
distinguir entre el principio de división dual y las manifestaciones de este
principio. Me explico: una división dual en la práctica, a nivel de
manifestación, creará también un lfmite entre las dos partes, y en la
medida en que este lfmite se desarrolle y se convierta en un elemento en sf
mismo Qo que sucede muchas veces), constituyéndose por ejemplo en
una zona limftrofe, en una zona media, se puede decir que un principio de
división dual puede generar una división en tres.
U nidad y duali smo c omo pr inc ip ios or ganizadores
La organización del Tahuantinsuyo, como ya se ha mencionado en
el capftulo 3.4, se caracterizaba por la existencia de divisiones en dos y en
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cuatro. Cuzco estaba dividido en dos, Hanan Cuzco (Cuzco 'alto') y
Hurin Cuzco (Cuzco'bajo') y el reino estaba dividido en cuatro suyos.
Chinchaysuyo y Antisuyo pertenecfan a Hanan Cuzco, mientras que
Collasuyo y C.untisuyo pertenecfan a Hurin Cuzco (véase el mapa-modelo
del Tahuantinsuyo, Mapa 2, Cap. 3.4). Asf mismo, se consideraba que la
relación entre Chinchaysuyo y Antisuyo y entre Collasuyo y Cuntisuyo
era del mismo tipo que la relación entre Hanan - Hurin. La organización
del Tahuantinsuyo puede decirse se basaba en divisiones duales a varios
niveles.
Si nos remitimos al mito de los hermanos Ayar, vemos que cuatro
hermanos y sus cuatro esposas parten con la finalidad de fundar Cuzco;
dos de los hermanos se quedan, más o menos (¡!) voluntariamente, en
dos lugares de mucho significado simbólico y ceremonial, mientras que
los dos restantes finalmente llegan y fundan el Cuzco incaico. En este
mito de la creación también se repiten las constelaciones de dos (tenemos
2yZx2y2x2x2).
La división dual como principio organizador podrfa implicar que
"dos" funcione también como principio "generador", lo que de hecho
signiflrcarfa oponerse a la tradición Occidental de varios milenios, según la
cual en el principio solo existfa uno:
"El Génesis y el Corán contienen la revelación de que solo existe
un principio de creación manifestado a nivel divino y humano; solo
existe un Dios. Esta es la semilla central de la fe de la que han
brotado tres monotefsmos. Sin pareja Dios creó el mundo".
(Delaney 1986:502).
Delaney sostiene que "monogénesis" 
-el que un principio creador,
una fuente generadora, cree la vidr y "monotefsmo" son dos aspectos
del mismo sistema. Ella encuentra que en la tradición occidental, incluido
el Islam:
"Los hombres se consideran los autores, creadores de los niños, de
la misma manera que Dios se considera que es el Autor, Creador
del mundo" (op. cit. p. 500).
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Esta tradición monogenética y monotefsta necesariamente tiene
consecuencias en lo que se refiere a la relación mujer y hombre en la
cultura occidental. Esta visión tendrá además consecuencias en la
elaboración de los modelos de las ciencias sociales modemas, del mismo
modo que tuvo para los cronistas españoles en sus esfuerzos de entender
y hacer explicable el mundo andino allá en el siglo XVI (Cap. 3.1). Es
evidente que los cronistas introdujeron, en sus descripciones, categorfas
culturales propias marcadas de monogénesis y monotefsmo. Al mismo
tiempo, los representantes de la Iglesia y la Monarqufa se empeñaron en
transformar la realidad cultural, de modo que ésta coincidiera con dichas
categorfas culturales.
El análisis de wachtel (1973) sobre el calendario inca puede
también incluirse en la perspectiva de una división dual (capftulo 3.4). De
acuerdo a Wachtel, el año inca se constirufa, primeramente, de dos
mitades que se asociaban con las fiestas de los solsticios, cápac Inti
Raymi e Inü Raymi. La "fiesta del Inca" en abril y la "fiesta de la coya"
en septiembre nuevamente dividfan en dos a las dos mitades del años.
Asf, en el análisis de wachtel, las relaciones entre las fechas de las fiestas
o ceremonias de cápac Inti Raymi 
- 
lnü Raymi e Inca 
- 
coya son las que
dividen al año en dos y en cuatro.
A pesar de una tradición colonial de más de 450 años, creo que es
posible mostrar que en el ciclo del año ceremonial de otavalo 
-y más
concretamente de La compañfa- también en nuestros dfas se manifiestan
los mismos principios que, según Watchel (1973), se pueden deducir de
las descripciones del calendario inca.
La fiesta anual y quizá el acontecimiento más importante en Otavalo
es San Juan, que se festeja en la misma fecha que el Inti Raymi incásico y
que se considera, muchas veces, como la versión modema o católico-
cristiana de esta fiesta del sol,la cual posiblemente fue introducida por los
Incas en la región de Otavalo. Un hombre de La Compañfa nos cuenta:
"En San Juan se hace bailes, se anda de casa en casa en toda la
comunidad, también se va a otras comunidades. Pero ahora ya no
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reciben todosl7... algunos sf, hacen chicha, mote, caldo. La fiesta
dura más o menos una semana".
¿Pero, qué ha pasado entonces con la otra fiesta del sol, aquella
que se llevaba a cabo en el Cuzco en el solsticio de verano? En la
bibliografla sobre Otavalo se menciona que en diciembre habfa una fiesta
llamada Huarmi Pascual8 o San Juanpac Chaupi Huatal9. Algunos
informantes de La Compañfa nos dicen también que ésta era una Ilcsta
que se celebraba antes. Uno de ellos nos cuenta en 1984:
"Las fiestas, antes, era San Juan, también antes en año viejo,
disfrazados, habfa bailes; eso ya no hay".
Pero, al parecer San Juan, forma parte de una "fiesta doble": a San
Juan le sigue inmediatamente la fiesta de San Pedro. La fiesta de San
Juan se realiza sobre todo en Otavalo, mientras que la de San Pedro üene
su centro en Cotacachi, al norte de Otavalo. Los indfgenas de Otavalo
difieren en algunas cosas de los indfgenas de Cotacachi y, en algunos
contextos, se podrfa decir que los dos grupos se definen mutuamente. En
San-Juan-y-San-Pedro los otavaleños comienzan la fiesta en su región y
algunos la continúan en Cotacachi. Asl, San-Juan-y-San-Pedro pueden
concebirse tanto como dos fiestas separadas y también como dos fiestas
conexas; para algunos puede ser una sola fiesta2o.
En esta región, que queda en la lfnea ecuatorial, no existe ninguna
oposición empfrica entre el solsticio de "verano" y el solsticio de
Se refiere a los problemas que han surgido respecto a la fiesta de San Juan
debido a los movimientos religiosos que tienen muchos miembros en La
Compañía. En el capítulo 7 trataré este tema más a fondo.
Huarmi en quichua significa "mujer"; pascua puede significar la Semana
Santa y la Navidad.
El sufijo 
-pac, es un genitivo, chaupi huata significa "medio año"; toda la
expresión significaría algo así como "un medio año desde la fiesta de San
Juan".
Este tema lo trato en el capítulo 7.1 
- 
San Juan y San Pedro.
r7
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"inviemo". En este contexto una se podrfa imaginar que la rclación entre
dos en el 'espacio': San Juan en Otavalo - San Pedro en Cotacachi, puede
reemplazar la relación entre dos en el 'tiempo': solsticio de verano -
solsticio de inviemo. visto de este modo, otavalo - cotacachi festejarfan
un "doble solsticio" en junio en vez de tener una fiesta en cada
solsticio 21.
Como lo mencioné en "Visitas al cementerio", capftulo 4.2, existe
también un patrón en las visitas al cementerio que es de mucho interés en
cuanto a las divisiones duales. En una semana hay dos dfas, lunes y
jueves, "los dfas de los muertos", en los que los indfgenas preñeren
visitar a sus muertos. A lo largo de un año hay también dos fechas que se
destacan, en Semana Santa y en el Dfa de los Difuntos (o de Todos los
Santos) que, según Villavicencio, es el tiempo de "las obligatorias visitas
anuales a sus muertos" (1973: 60). En estas ocasiones los otavaleños
radicados en otros lugares regresan a Otavalo para asf mantener sus
relaciones con el lugar y con los parientes vivos y muertos. La gente se
encuentra en el cementerio dos veces al años, en la "primavera" y en el
"otoño", y en cada una de estas ocasiones hay también dos dfas
determinados en que se visita el cementerio.
En estos ejemplos una se encuentra de nuevo con la existencia de
divisiones duales, o si se quiere, con 2 como un principio generador a
varios niveles. Si se quisiera esbozar un modelo sobre el ciclo ceremonial
anual en la Compañfa - Otavalo, serfa lógico organizarlo tomando como
punto de partida dichas 'relaciones entre dos'.
Las ceremonias del cementerio, que tienen claramente un carácter
distinto a las fiestas de San Juan y San Pedro, puede decirse que forman
un "eje" respecto a estas fiestas Qas cuales forman, por su parte, no un
eje en el 'tiempo' sino más bien un eje en el 'espacio'). No obstante, no
es de mi interés extender mi argumentación en una dirección más
estructuralista y por ello, prefiero presentar una hipótesis a manera de
conclusión provisional de esta discusión relativamente teórica.
2l Quizá deba decirse que estlo último es pura especulación teórica.
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HIPOTESIS II:
En la cultura Qucchua es un principio organizador la división dual,
según la cual dos unidades se constituyen mutuamente a un nivel,
proceso que se repite a diferentes niveles. Por ello, se puede decir que
'las relaciones entre dos' se convierte en una "unidad" fundamental.
La prcgunta acerca del'modelo para' este principio organizador en
realidad no se la ha respondido. Lo que he intentado mostrar es, más
bien, que no es necesario concentrarse en las entidades a las que tal
división dual -+n "realidad"- se refierc. Más concretamente, creo que es
posible pensar que diferentes divisiones duales se forman recfprocamente
y siwen de modelo mutuo, de tal modo que las diferentes manifestaciones
de las divisiones duales son al mismo tiempo y mutuamente 'modelo de'
y 'modelo para'. En la práctica, las relaciones entre hombre y mujer,
entre las ramificaciones en dos de los sistemas de riego, entre alto y bajo
y entre derecha e izquierda se constituyen culturalmente; y, al mismo
tiempo, la misma correspondencia de las relaciones entre dos con el modo
de constitución de estas relaciones confirmará que todo es, de cierto
modo, 'relaciones entre dos'.
Tomando esto como punto de partida quisiera ver a continuación
cómo esta hipótesis sobre divisiones duales se relaciona con aspectos
lingüfsticos en la cultura quichua.
5.3 Manifestaciones en el lenguaje
Si la división dual es un principio organizador y la 'relación entre
dos' es una unidad fundamental en la cultura Quechua, ¿cómo se podrfa
manifestar esto en el lenguaje?
En principio no están dados los aspectos del lenguaje que serfan los
que exprcsarfan esta división dual, o el nivel en que se manifestarfa la
relación entre dos. Lo que voy a presentar en este capftulo es un intento,
una búsqueda de fragmentos de un patrón de conexiones, muy poco
investigadas, entre aspectos lingi.ifsticos y no lingtifsticos en una cultura.
Se puede tomar como punto de partida el que los aspectos lingüfsticos de
la división dual pueden manifestarse en diferentes niveles. También en
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cste contexto puede scr fructffero concentrarse en cl aspecto de las
rclaciones y en la fonna en que éstas se expresan lingüfsticamente en el
quechua (o quichua).
En general, el idioma quechua se caracteriza por tener una varicdad
de sufijos que son portadores indispensables de significado y que
exprcsan especialmente actitudes, sentimientos y diferentes relaciones.
Estos sufijos, que en lingüfstica se consideran "independientes"2T, ss
agregan a la ralz de las palabras y a algunas tcrminaciones de las
conjugaciones. Quisiera concentrarme especialmente en dos sufrjos, 
-ntiny 
-huan, ambos expresan relaciones entre dos23, pero al parecer
expresan relaciones cualitativamente diferentes.
Relaciones expresadas en 
-NTIN y -HUAN
Según Cole (1985) los sufijos 
-ntin y -huan expresan
"acompañamiento"24; él traduce 
-huan como "junto con pero sin formar
una unidad particular" y 
-ntin como 'Junto conformando una unidad
particular" (op. cit. p. 80). Asf, las siguientes oraciones expresarán
diferentes tipos de "acompañamiento":
Ñucaca huambra-huan purini = Voy junto con el niño
(es decir, vamos juntos, pero en
realidad lo hacemos casi por
coincidencia)
"Independiente" significa en este sentido que se los puede usar en cualquier
parte del discurso..." (Cole 1985: 163) A estos sufijos se les conoce
también con el nombre de "clíticos",
También pueden expresar relaciones entre muchos, pero creo que algunos de
los aspectos esenciales de lo expresado por estos sufijos se pueden vincular
a una relación entre dos -que en este contexto es mi principal interés-,
Se llaman también "post-posiciones comitativas" (Cole op. cit. p. 80), y
según la norma ortográfica que Cole utiliza, se escriben 
-wan y -ndi.
22
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Nucaca huambra-ntin purini = Voy junto con el niño(y los dos vamos al mismo lugar)
De acuerdo a Manuel Dlaz (de Ilumán 
- 
Otavalo), se usa -ntin
cuando los sujetos, juntos, llevan a cabo una acción, por ejemplo, cuando
dos personas se van, hacen algo y regresanjuntas; mientras que -huan se
usa cuando los sujetos llevan a cabo juntos solo una parte del proceso,
por ejemplo si dos personas parten juntas, la una se queda en un lugar y
la otra regresa. Estos sufijos también se pueden usar en relación a
fenómenos naturales, la distinción mencionada antes también aparece en
estos casos:
Tamia-huan shamunqui = Tri vienes con la lluvia
(es decir, cuando tti
viniste cometvó a llover,
pero tú no estás mojado)
Tú vienes con la lluvia
(tú y la lluvia vienen
juntos, tú estas mojado y
tú y la lluvia forman una
unidad).
Tamia-ntin shamunqui =
El sufijo -huan tiene por su parte otras funciones semánticas que,
en parte, expresan relaciones y en parte indican el medio de una acción.
Esta riltima función se muestra en los siguientes ejemplos:
Pampapi yunta-huan yapuni =
Santos Potosipac maquitaca =
cuchushca, machiti-huan
Labro la üerra con la yunta
("Tierra-en yunta-con
labro-yo)
Santos Potosf-su mano
habfa sido cortada, se
dice, con (un)
machete
El material con que algo está hecho también se expresa con'-huan:
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Rumicuna-huan rurashca huasimi = La casa está hecha de
piedras
(piedras-con hecha casa)
"Circunstancias" (Cole op. cit. p.
Paica propio jazinda-huan =
quidacrishca, nin
mama - churi
yaya - ushi
pani - turi
I 14) se expresan con -huan:
El querfa quitamos
nuestra hacienda propia,
se dice
El uso de -ntin con respecto a -huan no solamente depende de las
circunstancias de la acción, sino también de las entidades o personas
implicadas. Cuando las entidades implicadas en relaciones -ntin forman
una unidad significa, según Manuel Dfaz, que estas entidades no pueden
separarse. Ileana Almeida sostiene que el signifrcado general de -ntin es
"relación de dos objetos pertenecientes a la misma categorfa" (Almeida
1979:729). Si son personas las que realizan una acción, cabe preguntarse
cuáles son las personas que pertenecen a una "misma categorfa", y que
"no pueden separarse"; en otras palabras, cuáles son las relaciones -ntin y
cuáles las relaciones -huan.
En el contexto de la historia sobre "Los amores del Imbabura"
(capftulo 4.2) Ios montes se identifican con personas. En esta historia se
usa -huan en la relación entre el monte Imbabura y sus conocidos o
amigos -con los que andaba juntos por todas partes cuando todavfa era
joven-. Mientras que -ntin se usa en la relación entre el Imbabura y el
monte - femenino - Cotacachi, que en la historia son marido y mujer.
Si nos fijamos en las distintas relaciones de parentesco tenemos el
siguiente patrón:
-huan se usa en las relaciones entre:
mamá - hijo
papá - hija
hermana (respecto a un hermano)
hermano (respecto a una hermana)
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-ntin se usa en las relaciones entre:
huarmi - cusa
mama - ushi
yaya - churi
ñaña - ñaña
huauqui - huauqui
= mujer - hombre (esposos)
= mamá - hija
= papá - hijo
= hermana (respecto a una hermana)
hermana (respecto a una hermana)
= hermano (respecto a un hermano)
hermano (respecto a un hcrmano)
Según Manuel Dfaz, -ntin y -huan expresan relaciones
cualitativamente diferentes, que dependen de si las entidades implicadas
en la relación, juntas, forman una unidad; asf, el contenido del
significado, el sentido de "junto (s)" difiere en estas dos oraciones:
Huauqui-ntin shamuni = Vengo junto con mi hermano
(yo hermano de mi hermano)
Pani-huan shamuni = Vengo junto con mi hermana
(yo hermano de mi hermana)
Podemos decir que entre hermanos se usan, en las relaciones 
-ntin,
los términos de parentesco que son recfprocos (ñaña - ñaña y huauqui -
huauqui), mientras que aquellos términos que no son recfprocos (pani -
turi) se utilizan en las relaciones -huan.
En su función de morfema -ntin puede ser también la ralz de una
palabra25. En este sentido, es de mucho interés que muchas de las
palabras que se forman a partir de -ntin describen fenómenos con
significado simMlico y ritual. Las peleas ceremoniales que platt (1976 &.
1980) describe se llaman tinku (capftulo 5.1). A nivel general,la palabra
tinku/tincu significa "unión de dos"; tiricu-nacu 
-el suñjo -nacu denota
reciprocidad de acción- significa "pelear el uno contra el otro" Crschudi
1853). Por su parte el lugar, de mucho significado ceremonial, donde dos
El morfema 
-ntin puede tener los siguientes alomorfos (variantes): tin,
ntin, ndin, ndi. (Almeida & Haida¡ 1979:332).
25
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rfos se unen se llama, de acuerdo a Tschudi, tincu mayu o mayu
tincuk2ó. El concepto tinki, emparentado con estas palabras, significa "un
par de cosas iguales entre sf" o "formar un par a partir de dos" (op. cit.
III p.499). En Ecuador, el verbo tinquina significa "unir, apegar, juntar"
(CIEI 1982). Si conUastamos -ntin y -huan mun¡amente, la diferencia de
las relaciones que estos dos sufijos expresan puede presentarse
esquemáticamente en el siguiente cuad¡o:
Cuadro Nc 8: Los suflos -NTIN y -HUAN
-ntin -huan
formar una unidad
no separables
ser iguales, pertenecer
a la misma categorfa
signi ficado simbólico,
ceremonial2T
no formar una unidad
separables
ser diferentes, pertenecer
a distintas categolas
el medio de una acción.
Si bien estos dos sufijos se oponen, de cieno modo también se
complementan. El sufrjo -ntin especialmente expresa relaciones que, de
alguna manera, se encuentran fuera de las posibilidades de expresión de
nuestro idioma. A partir de la hipótesis de la división dual se puede
concebir al morfema-sufijo -ntin como el portador de una metáfora
cultural central, en la medida que expresa relaciones que al mismo tiempo
son unidades.
Véase l¿ cita de Acosta (1979/1590) sobre los lugares sagrados (capírulo 4)
"Al encuentro de dos ríos hacen particular reverencia y veneración'.." Tanto
Isbell (1978) como Fock (1981) mencionan que ceremonias importantes se
realizan en el lugar donde se unen las (dos) acequias que atraviesan el
pueblo, en Chuschi y en Juncal.
En este sentido es interesante también que 
-ntin se usa en Otavalo para
expresar acontecimientos trágicos. Por ejemplo si alguien muere en un
accidente de tráfico (a veces suele ocurrir) se lo expresaría al parecer con la
ayuda de 
-ntin (lamentablemente no tengo un ejemplo concreto).
26
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¿Y el concepto'uno'?
Si las relaciones de dos son fundamentales, ¿qué pasa con el
concepto 'uno'? ¿Qué significados tiene este concepto y cuáles son sus
asociaciones?
De acuerdo al diccionario del quichua ecuatoriano de Stark y
Muysken (1977) shuc/shuj significa, en la región de Otavalo "uno",
"otro" y "diferente". Al agregar a shuc el sufijo -lla, que tiene un
significado "limitante o delimitante" (Cole 1985: 170) y el cual se puede
traducir como "solamente", se forma la palabra shuc-lla/shugJla que
signif,rca a su vez "único". Para profundizar en estos significados puede
ser útil recurrir a otros diccionarios que incluyan el quechua peruano (y
que por lo tanto tendrán una ortograffa diferente). En el diccionario de
Tschudis de 1853 h'uk significa "uno", "un otro" (p. 332): Tschudis
menciona también otras composiciones: h'uk h'uk cuna28 que significa
"las demás cosas", h'uk h'uk pura29 que por su parte significa "cosas
distintas, apartadas, cada una por sf" (op. cit. p. 332-33): es decir "uno"
y "uno" distintos y separados entre sf.
Lo que llama la atención respecto a los significados del concepto
'uno' es, por una parte, el que 'uno' parece ser sinónimo de 'un otro'
diferente y, porotra parte, las asociaciones de separación y distinción que
'uno' conlleva. Nosotros también asociamos 'uno' con estar solo; pero
para nosotros otro aspecto importante dc'uno'es quc expresa "unión",
por ejemplo en "unidad". En quechua, el que algo esté unido se cxpresa
con la ayuda de -ntin, pero el significado en este caso es "a través de un
relación se forma una unidad".
También Tschudi traduce el concepto h'uklla (shuclla/shuglla)
como "un solo, singular". En el diccionario de Holgufn de 1608 se
menciona igualmentc este concepto, que entonces se escribe chhulla. su
explicación acerca de este concepto es la siguiente: "una cosa sin
compañera entre cosas pareadas", "cosa desigual que no viene con otro o
-cuna denota las terminaciones del plural.
El sufijo 
-pura significa "enüe ellos".
28
29
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no corresponde en tamaño o en proporción". (Holgufn citado por platt
1980: 170). El mismo Plan traduce chhulla como "uno solo de cosas que
deberfan prcsentarse en pares" (op. cit. p. 164).
A partir del concepto 'chulla' la relación entre 'uno' y 'dos como
unidad' se hace más evidente. Chulla significa uno solo de cosas que
deberfan existir en pares o en 'relaciones de dos', como yo lo he
denominado. Por su parte, este uno tiene asociaciones de anomalfa, como
por ejemplo en la expresión chhulla ñawi que significa "tuerto", mientras
que ishca-ntin ñawi significa "ambos ojos". (Platt op. cit. p. 169). Los
ojos están unidos en una relación -ntin que es lo normal. 'Chuüa' parece
encontrarse fuera de esta fundamental'relación de dos'.
Significado dc la repetición
En la cultura occidental casi todo parece sugerir que nosotros nos
csforzamos, en cuanto a nuestras formas de expresión, en economizar
repeticiones; tal esfuerzo no es de ninguna manera un fenómeno
universal. La mayorfa de los idiomas no indoeuropeos se caracterizan
precisamente por la existencia, muy frecuente, de repeticiones (algo que
por cierto también se presenta en el sánscrito y en el griego antiguo); sin
embargo, las repeticiones idiomáticas son un fenómeno muy poco
estudiado en la lingüfstica y es algo que los antropólogos, por ejemplo,
consideran muchas veces que es necesario bonar de los mitos e historias
a presentarse en un contexto académico occidental. Parecerfa que
nosotros concebimos a las repeticiones como fenómenos triviales y hasta
un tanto initantes.
Pero, lo que nosotros no podemos hacer es ignorar que las
repeticiones pueden ser portadoras de significado a varios niveles en los
idiomas en los que de hecho existen 
-a pesar de que éste es un fenómeno
tan poco estudiado que es diffcil intentar escribir algo al respecto-. En
otras palabras, creo que las repeticiones pueden ser importantes y que,
dentro del contexto de la cultura Quechua, pueden asociarse con el papel
que la expresión de las rclaciones parcce tener. A partir de la hipótesis
sobrc 'la relación de dos' como "unidad" cultural fundamental, es posible
suponer que las repeticiones de algún modo concretan rclaciones; asf pues
"dejan" de ser triviales. Para terminar este capftulo quisiera escribir algo
acerca de este fenómeno en el idioma quichua.
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Aquello que gmmaticalmente se exprcsa en español con el adverbio
de modo o gerundio, en quichua se expresa por medio de la
redupücación:30
Cantai cantai shamurcani =
Paicajari jari trabajarca =
Vine cantando ("Cantando
cantando vine")
Trabajaba duro ( "Macho,
macho trabajaba)
Aquello que se repite "sintagmaticamente" en la rcalidad, por asf
decirlo, se expresa también a través de la reduplicación idiomática o
rcpeüción:
Huatan huatan caipi tarptni = Cada alto siembrc aquf
(Año año aqul siembro)
Huasin huasin purini = Voydecasaencasa
(casa casa voy)
Un fenómeno en el quichua que llama la atención es que dos
unidades no pueden "rcducine" a una, de dos pefsonas que participan en
una relación no puede ninguna de ellas "reducime a la oúa". Cada uno de
los elementos que participan de un contexto se presenta con sus
modificadores gr¿¡maticales por si solo o junto al otro. La siguiente
expresión es un ejemplo:
Juan-pac3l Rosa-pac-pash = Para Juan y Rosa("Juan-para Rosa-para
también")
Loe siguientes ejemplos los he tomado de Cole (1985). pero los he
adaplado a l¡ norma ortogrófica que he usado ¡l escribir el quichua
ecuatoriano.
-pac puede funcionar como genitivo; también indica en benehcio de quién o
a consider¡ción de quien.
3l
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El sufijo -pac en cste ejcmplo debe usarse con cada una dc las
pcrsonas: en quichua en realidad se dice "para Juan y para Rosa" y no
"para Juan y Rosa" (como si fueran una unidad). El sufijo -pash expresa
la adición dc algo a otra cosa, inclusión, o la coordinación de varias
lrcrsonas o actos. Este sufijo usualmcnte se debc añadir a cada una dc las
unidades que participan de un contexto:
ÑucacaOtavalo-man-pash =
Quito man-pash ricuni
Cutin José huagrata randirca; =
cutin ñucaca llamata jaturcani =
McvoyaOtavaloyaQuito(Yo Otavalo-a-
también Quito-a-
también voy")
José compró una vaca;
y yo vendf una oveja
("Y José vaca compró y yo
oveja vendf)
Una situación parecida ocurre cuando dos oraciones deben
coordinarse; en vez del sufijo -pash se utiliza cutin:
Mi intención al presentar estos ejemplos es mostrar algunas de las
funciones gramaticales de la repetición en el quichua, tal como se lo usa
e¡r Otavalo y tal como lo presentan los ejemplos tomados de Cole (1985).
Sin embargo, este es solo uno de los niveles en los que se dan
rcpeticiones idiomáticas. En "Imbabura y la Laguna" (capftulo 4.2) cl
úl¡imo párrafo puede ser un ejemplo del funcionamiento de la repetición
cn una historia. La repetición de oraciones, preguntas, explicaciones o
historias parece usarse mucho en la interacción social. Su función pucde
ser de socialización; un eror que una persona ha cometido una vez se
cuenta muchas veces (incluso en contextos que según nosotros no
vendrfan al caso); la intención es evitar que se comentan errores parecidos
en el futuro... asf algo (negativo o penoso) que sucedió una vez no se
vuelve "pasado"; mientras alguien lo recuerde y lo actualice sigue
existiendo.
Para finalizar, quisiera nuevamente repetir que a estas reflexiones
acerca de las re¡reüciones les falta más elaboración. Pero quizá pucdan
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CAPITULO 6
PoLITICA Y RELIGIoN EN LA COMPAÑII
En base a las discusiones un tanto teóricas sobre los principios
organizadores y el modo de su expresión en la cultura Quechua, tratadas
en el capftulo anterior, quisiera volver a Otavalo para describir y, en
alguna medida, explicar la situación a la que nos enfrentamos en 1984 en
la Comunidad de La Compañfa.
6.1 "Visión Mundial" - ¿Qué pasó?
En Enero de 1984 publicó la "Revista NUEVA' (revista de anáüsis
social de Ecuador), un artfculo titulado "Plata, libertad y salvación..." 1.
El artfculo era sobre todo una denuncia de la actividad de "Visión
Mundial", una organización intemacional que habfa dado dinero para
proyectos de desarrollo en varias comunidades indfgenas en la sierra
ecuatoriana. Las actividades de la organización también habfan sido
cuestionadas en el informe de IWGIA, "Newsletter", de julio de 1983:
"De acuerdo a su propia definición, Visión Mundial es "una
corporación humanitaria en servicio de los más afectados por la
pobreza". Sin embargo, el trabajo realizado por esta
organización... ha provocado rcclamos de parte de organizaciones
campesinas e indlgenas que acusan a Visión Mundial de crear
profundas divisiones dentro de las comunidades". QWGIA 1983:
63).
Revista Nueva Nc 102
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Los proble,nas se debfan, al parecer, a los vfnculos de la
organización con [a misión evangélica. El dinero para las comunidadcs
indfgenas se lo calralizaba a través de personas que se habfan convertido y
que formalmente r:ran evangélicas y no católicas. Muchos afirmaban que
cl dincro se lo usaba para atraer gentc a los grupos evangélicos y quc, de
estc modo, se "linanciaba" la división entre protestantes y católicos en las
comunidades indf¡¡enas.
A continuación reproduciré algunos extractos del artfculo de
"NUEVA" que, scguramente, fue uno de los principales motivos para la
iniciación del proyecto de investigación sobre "Visión Mundial" e,
indirectamente, de mi trabajo de campo en La Compañfa:
"Hace alguttas semanas, un grupo de campesinos de La Compañfa
y tres misioneras Lauritas visitaron NUEVA.
"Ellos vienen a fomentar la división" denunciaron... Visión
Mundial opera allf donde los campesinos son más pobres; entre
los menos escuchados de los indfgenas que resisten, sobre sus
escuálidos pedazos de tierra, con su atropellada cultura.
"Ahora en la Comuna de La Compañfa, hace unos diez dfas, los
indfgenas fueron atropellados por los indfgenas que están
financiados por Visión Mundial..." Antonio Padilla, jefe del
Cabildo, explica: "Hay un grupo que se llama Cooperativa
Atahualpa, que son de Visión Mundial, y hay un tereno que es de
unos señores de Quito, y ese telTeno le autorizaron que cuide
a Juanita Males. Entonces nosotros hemos cultivado ese terreno y
después los de la Cooperativa vinieron a quitamos, a pegamos.
Este problerna hay tiempo, no es recién no más".
NUEVA pregunta: ¿Pero cuales son las razones que aducen ellos?
"Ellos quieren quitar diciendo que nosotros est¡rmos robando ese
terreno, pero no estamos robando, sino que los dueñtls nos
encargaron. Incluso se siguió un juicio y con el tiempo se ganó el
juicio, y los dueños dijeron nuevamente ustedes pueden cultivar.
Pero siguen atacándonos. Vinieron con palos, con piedras grandes,
con hachas, con azadones..."
r9ó
"Ese dfa 
-dice la religiosa- les han destruido totalmente los
sembrfos, y allanaron la casa de Juanita Males. Estaba un grupo de
60 personas con palos y hachas..."
"Nosotros vemos 
-interviene otra de las misioneras lauritas- que
en otros sectores están utilizando las mismas tácticas, y la
consecuencia es igualmente injusta: la división de las
comunidades... que son campesinos que están viviendo unidos...
y les lanzan al enfrentamiento entre ellos mismos" (Revista
NUEVA 1984:39-41).
Uno de los que panicipó del lado de los protestantes en la pelea,
algunos meses más tarde, describe lo que sucedió de la siguiente manera:
"...no permitieron para el trabajo, en la Cooperativa estábamos
unas 30 personas y los católicos eran casi bastantes y nos tiraron
con palos y piedras para que no pasemos..."
Un católico que observó lo sucedido nos cuenta:
"Nosotros aqul vivimos, ellos estaban pasando con palo...
Seguimos nosotros para ver. Antes de llegar ha estado ya
peleando, ha pasado algunos roto de cabeza, algunos pisoteado.
Hasta all4 ya no queremos ellos gente más. A Chilcal se fueron,
no ves que bastante ellos, gente católica no salieron de miedo"3
En el perfodo en el que nosotros realizamos estas entrevistas, la
primavera de 1984, habfa gente, tanto entre los evangelistas como entre
Nótese el uso de expresiones o metáfor¡s que ¡e refieren al espacio,
especialmente al movimiento de personas en el espacio. Véase el capítulo
4.4, "Espacio, punto de partida del discurso".
La forma de hablar español de muchos indígenas quichua-hablantes es un
ejemplo de lo que internacionalmente se conoce como "interferencia
lingüística", lo cual significa que la estructura de un idioma influye en el
habla de otro idioma. En este caso el esparlol está influido por el quichua.
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los católicos, que crefa que "Visión Mundial" era la causante dc los
problemas y de la división de la comunidad, de los que esta pelea era una
expresión. Un par de meses después del artfculo de "Nueva" "Visión
Mundial" se habfa retirado de La -+onflictiva- Compañla. Uno de los
indfgenas que antes habfa administrado el dinero de esta organización
crefa ahora que:
"...1a base de la división es "Visión Mundial" porque antes no
habfa estos problemas, habfa problemas de cant¡nas, porque
cantinas sf existfan bastante aquf, y también habfa peleas entre las
familias, ahora solo una cantina hay, ya se están civilizando poco a
¡)oco"
Un católico describe cómo se inició la actividad de "Visión
Mundial" en La Compañfa y qué fue lo que sucedió con el dinero de esta
organización:
"Es un problema que viene hace a¡1os...4
"Porque no hay desanollo vamos a formar una organización para ir
a Visión Mundial; se van un grupo de personas, llegado a saber
que hay presupuesto para la comunidad. Pero no saben los
miembros de la comunidad, ellos nomás se apropian del dinero. Ni
los miembros del cabildo saben cuánto o qué cantidad viene. No se
sabe quién administra ese dinero. Solo se van unas dos o tres
personas. No da beneficio a la comunidad, solo a unas personas
que tienen una buena casa, alimentación, motos... "
Uno de los que formaban el grupo que se dirigió a "Visión
Mundial" para recibir dinero nos dijo, en 1984, lo siguiente:
"Los problemas aquf bueno, por beneficio ha de ser no, por
beneficio de comunidades. Nosotros agradecemos, nosotros
pobres vivimos, pues porque aquf como oscuridad desplatado
vivimos. Este año, desde 1977,15 de septiembrc, comeltzamos a
buscar agua potable, solicitando. Desde ese tiempo todavfa no
vimos agua potable, pero luchando tenemos luz eléctrica..."
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Véasc nota 2.
Según Juanita Males, considerada como la dirigente del grupo
católico en La Compañfa, existen muchos factores que causan estos
conflictosS. La falta de tierra es uno de ellos. Al contrario de otras
comunidades que, por estar localizadas cerca de las haciendas, tienen
atrora la posibilidad de obtener tierra6, La Compañfa no üene ninguna
posibilidad de expander su área cultivable. Segrin su parecer, los
prcblemas del terreno localizado a la orilla de La Laguna y la pelea no
eran conflictos religiosos sino más bien conflictos de intereses sobre la
tiena. De acuerdo a Juanita,los problemas surgieron anlzde su elección
como presidente del Cabildo en 1977. Las mujeres de La Compañfa
habfan acordado elegirle a ella, pero cspecialmente los pmtestantes de la
parte alta de la comunidad no querfan reconocer su elección, y proponfan
que otra persona se hiciera cargo del liderazgo.
La Compañfa adminisfativamente está bajo la jurisdicción del
teniente polfticoT de Eugenio Espejo (un pequeño inicio de asentamiento
urbano 
-si se lo puede llamar asf- que queda al otro lado del Lago San
Pablo). Nosotros le entrevistamos también a él para conooer su opinión
sobre los problemas eústentes en La Compañfa:
"...un factor es la religión, que hay evangeüstas y católicos. Y ot¡o
factor importante es el de las madrecitas que trabajan en el gnrpo de
la Juana Males y que les inducen que peleen con los evangelistas,
asf ellas influyen para que exista más esa división.
Al realizar qsta entrevista se dar'ió la grabadora por lo gue luve quc tomar
apuntes a mano. Por ello. no transcribo los pronunciamientos de Juanita
como citas textuales.
se refiere a la posibilidad surgida como resultado de la reforma agrari4 que
en Ecuador se la planificó y, mal que bien, se la puso en práctica en las
décadas del 60 y 70.
El teniente político está a cargo de l¡ unidad jurídico-administrativa más
pequeña del Ecuador. Tiene un salario fijo, mientr¡s que los miernbros de los
cabildos que están bajo su jurisdicción no reciben pago alguno. El teniente
político en la mayoría de los c¡sos es mestizo.
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El otro factor es de los terrenos que unos hercderos venden al
grupo de los Castañcda8 y otros herederos venden a los
contraalmirantes Hemál Ampudia y Vásquez Pacheco, y entonces
ambos bandos tienen la razón... y entonces los unos dicen que son
dueños y siembran, y otros van y arasan los sembrfos, los unos
van y ponen un cerco al terreno, y los otros le quitan...
El dinero de "Visión Mundial" es oro factor grande en las
divisiones. En otras comunidades existen divisiones pero no tan
profundas como en La Compañfa".
El teniente polftico menciona varios factores. El cree que el trabajo
misionero de las religiosas entre los indfgenas de Otavalo contribuye a la
división, en la medida que ellas tratan de ser el contrapeso católico de la
misión evangélica. Algunas de estas madres les acompañaron a los
repr€scntantes dcl grupo católico de La Compaftfa a presentar la denuncia
a la Revista NUEVA, después de la pelea causada por el tereno en
litigio.
Podemos imaginamos los contomos de una situación compleja en
la que se presentan muchos factores, intemos y extemos, que fomentan la
división en la comunidad. También existen conflictos en otras
comunidades, pero en La Compañfa existen problemas y divisiones muy
graves. En este senüdo, es muy interesante tratar de analizar más de cerca
las formas de expresión de estos conflictos y los procesos que han
resultado en la situación de esta comunidad en 1983-84. Permftanme en
primer lugar describir brevemente las condiciones ecológicas y
económicas de La Compañfa.
6.2 Condiciones de vida de la comunidad
En la ladera occidental del volcán Imbabura (4.600 metros) queda
La Compañfa, que se extiende hasta la orilla del Lago de San Pablo y del
Los grupos en conflicto muchas veces se identifican a través de dos
personas: Juana Males por parte de los carólicos y Pedro Castañeda por
parte de los evangelistast o si no se identifica la familia Males con los
ca¡ólicos y los Castañeda con los evangelistas.
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nacimiento dcl rfo Jatunyacu, llamado Dcsaguadero (véasc el Mapa dc la
rcgión de Otavalo en el apéndice). El lago se encucntra a2,67O metros dc
altura, mientras la zona poblada se extiende hasta los 2.850 m. La
comunidad misma, es decir el árca habitada y cultivada, es alrcdedor dc 3
kr2; el númcro de habitantes asciende a los 3.5009, lo que significa una
dcnsidad de 1000 habitantes por km2, esto en una comunidad agrfcola
quc carece de inigación. La temperatura media anual es de 13,6'C y cl
promcdio de precipitación anual es de 1.041 mm. La ticna está formada
dc ceniza volcánica, es negra y arenosa y contiene mucha piedra. (Orston:
"Mapa geográfico del suelo").
La agricultura es la actividad básica de la comunidad y, a pesar de
que muchos no tienen tierra sufrciente para cultivar todos los alimentos
que una unidad doméstica requiere anualmente, todos cultivan buena
parte de los productos alimenticios en su propia tierra. Se cultiva sobre
todo mafz, que se siembra junto con fréjoles, los cuales tienen la
propiedad de utilizar el nitrógeno del aire, enriqueciendo asf a la tiena, lo
que a su vez disminuye la necesidad de fert¡lizantes. Sin exageración, se
puede decir que toda la üerra que es posible cultivar, se cultiva; el número
de animales domésticos es pues muy limitado debido a la falta de pasto.
Además demafz y fréjoles se cultiva la quinua, y en las zonas altas de la
comunidad, papas, trigo y cebada.
La ciudad de Otavalo queda a 4 km. de camino de La Compañfa.
Hay recorrido de buses desde las 6 de la mañana hasta las 6:30 de la
tarde. Los servicios públicos de la comunidad se resumen en una escuela
primaria, localizada en la pafe baja del Chilcal, el sector del dem¡mbe.
En 1984 se trabajaba con los preparativos para la instalación de la luz
elécuica.
Segin lo acordado entre CEPLAES, la organización indfgena de
Otavalo y los representantes del Cabildo de La Compañfa debfamos
Esta cifra se b¡sa en un cer¡so llevado a c¡bo por el Cabildo con la
cooperación de una madre "L¡urira" en 197E. L¡s ostadís¡icas oficiales de la
región no contienen ninguna inform¡ción sob,re el número de habitantes de
cada comunidad indígcna.
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nosotros, cn colaboración con estos últimos, entrevistar un grupo de
gente que fuese lo más representativo posible de cada uno de los grupos
religiosos existentes en la comunidad. Los grupos definidos fueron los
"católicos",los "evangélicos" y los "mormones". Además operábamos
con una categorfa de gente a la que llamamos "católicos tradicionales";
pem ellos se definfan a sf mismo como "no tan católicos" y a veces como
"sin religión".
A pesar de los rccursos limitados de esta comunidad existfan claras
difercncias económicas. Para poder incluir esta variable elaboramos tres
categorfas que describfan las eondiciones socio-económicas de la unidad
doméstica; en nuestra investigación tratamos de realizar nuestras
entrcvistas tomando en cuenta estas categorfas. De acuerdo a los
representantes locales dichas categorfas tendrfan las siguientes
caracterfsticas: lo
"Ricos": Tienen varios parcelas tanto en la comunidad como en otnas,
tienen de2 a 4 vacunos, bonegos, gallinas y penos. Pueden
consumir carne, no son trabajadores migrantes, al contrario,
necesi¡,an contnatar gente para la cosecha. Muchas veces son
dueños de dos telares de tipo europeo con pedales y
bastidores.
"Medios": Tienen quizá dos terenos adem¡ls del terrcno de la casa, una
vaca, un par de chanchos y cuyes. Aproximadamente la
mitad de los alimentos que consumen los cultivan ellos
mismos y el resto lo compran en el mercado. Además de
trabajar en la agricultura tienen necesidad de tener un trabajo
suplementario como tejedores (en telar) en sus casas o si no
deben migrar. Tiene un solo telar de tipo europeo.
"Pobres": Tienen solamente un solar para la casa. Tienen gallinas y
cuyes. Su dieta alimenticia consiste en mafz tostado,
Obtener información sobre las condiciones económicas es muy difícil. Sin
embargo, después dc realizado el proyecto, tenía la impresión de que las
descripciones de est¡s categoflas nos daban una idea correcta de las
condiciones dc vida en la comunidad.
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cocinado y seco y sopÍrs de arroz, cebada y fideo. En sus
casas tejen fajas en telares pequeñosl1.
En la siuación existente en La Compañfa es diffcil imaginar cómo
se habrfa podido lograr entrevistar a personas que conformaran una
muestra estadfsticamente "casual" y representativa. La muestra de familias
que nosotros entrevistamos no satisfacen tales criterios; no obstante,
pueden damos una idea de la rclación entrc las difercncias económicas y
la pertenencia a los difercntes grupos rcligiosos:
Cuadro Nr 9: Flllaclón rellglosa y condlclones soclo.económlcas
de las famlllas en La Compañfa.
Aproximadamente las 314 de las familias producen textiles para la
venta; en su mayorfa los tejedores son hombres. A pesar de que hay
ovejas en la comunidad se utiliza, cada vez más fibras sintéticas. La
Estos telares son fáciles de construir pero en cambio su manejo es bastante
complicado. Parecen ser del mismo tipo de telares que los indígenas utilizan
en Guatemala. El un extremo de la urdimbre se sujcta a un pilar y el otro a
un cintwón sujetado a la cinNra de la persona que, sentad4 teje. A este tipo
de tela¡ se le llama "palitos". Es muy usado en La compañía especialmente
por las mujeres, Ios homb,ree tejen más bien en los telares grandes.
n
Familias Filiación reügiosa
SumaCondiciones
económicas
Católicos "Sin Pro¡estantes Mornones
religión"
"Ricos"
"Medios"
"Pobres"
I
5
9
2
2
I
6
I
3
2
2
l6
t2
Total l5 4 8 5 30
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producción texül de La Compañfa es la siguiente 12: fajas (tejidas en
telares pequeños); ponchos y bufandas (en telares tradicionales, más
grandes pero sin bastidores); y género para faldas, chales, cortinas, etc.
(en telares de tipo europeo que, por cierto, los hombres +xclusivamente-
han utilizado en Otavalo desde hace 50 años).
La mayorfa de los productorcs venden ellos mismos sus productos,
especialmente los sábados en el mercado de Otavalo. En el último tiempo,
sin embargo, un número cadavez mayor de gente de la comunidad ha
empezado a viajar a otras ciudades para vender tanto sus productos como
los de otras personas. Mucha gente de La Compañfa viaja también a
Colombia; esto es una alternativa, al parecer, más atractiva que la
migración temporal a Quito, donde lo que se consigue muchas veces son
trabajos no calificados en el sector de la construcción.
Pero,la base económica de la gente de La Compañfa sigue siendo
la agricultura, y me atreverfa a afirmar que incluso es la base de su vida
como indfgenas Quichuas. La producción textil es, por su parte, un
elemento importante de su identidad éurica como indfgenas de Otavalo. Al
mismo tiempo, se producen continuamente cambios tanto en las
condiciones macro-económicas como en la vida de los indfgenas
otavaleños, en sus iniciativas y modos de adaptación a los cambios
ocurridos fuera de la comunidad. En cuanto a La Compañfa y a los
acontecimientos a nivel local y polftico son factores de mucha importancia
los escasos recursos -+specialmente de tiena- de la comunidad.
Otro factor que puede influir mucho en el futuro es el hecho de que
mientras nadie de la generación de los abuelos de nuestra muestra podfa
leer, en la generación de los padres habfa por lo menos una persona, de
11 familias de las 30 que entrevistamos, que habfa asistido a la escuela, y
todas las familias deseaban que sus hijos fueran a la escuela. Los nifios
tenfan, sin embargo, problemas en la escuela pues las clases no se
dictaban en su lengua matema, el quichua. Por ello, una condición para
Las diferentes comunidades de Otavalo se especializan muchas veces en un
tipo de textil, y a pes¿r de gue los productos cambian con el tiempo, la
especialización en la producción de las comunidades parece mantenerse'
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tener éxito en el aprendizaje de la lectura y escritura era que los niños
aprendieran español y al mismo tiempo se familiarizaran con la cultura
mestiza.
En otras palabras, esto significa que para tener éxito en la escuela
los niños deben establecer una distancia de su origen cultural, lo cual es
por supuesto un proceso muy problemático. Pero, al mismo tiempo, la
educación puede proporcionar mayores posibilidades de concientización
sobre su propia identidad cultural, lo que ya es una caracterfstica de la
zona de Otavalo.
6.3 Conflicto y división 
- 
diferentes perspectivas
Muchas de los informantes en la introducción de este capftulo (6.1)
se refieren al origen de los conflictos desde una perspectiva histórico-
local. Cabe quizá preguntarse cuál era la situación de La Compaflfa antes
del tiempo de los evangélicosl3 y de "Visión Mundial", antes de que la
división religiosa empezara.
Nos encontramos entonces con el hecho de que los indfgenas no
han escrito su historia, de modo que la "documentación" de su
perspectiva es casi inexistente. Existen historias orales -que retomaré en
el capftulo 8- y también alguna documentación escrita en el Ministerio de
Agricultura en Quito, que pueden servimos como punto de partida para
una descripción del contexto histórico de la situación.
Los documentos de este archivo fatan de la situación de La
Compañfa desde 1943; sobre todo, son informes acerca de las elecciones
Los evangelistas en La Compañfa pertenecen, la mayorfa, a la "Iglesia
Alianz¡ Cristiana Misionera". Los primeros misioneros de esta secta
llegaron al Ecuador hace ya 80 - 90 años; en la provincia de Imbabura
cuentan con afiliados en 22 comunidades. [.os representantes de los
protestantes en dichas comunidades h¡n formado una organización,
"Asociación de Indfgenas Evangélicos de Imbabura", que intentaba ser la
contrapa¡te evangélica de la ya mencionada organización INRUJTA 
- 
FICI
(Véase el informe de CEPLAES 1984: 45).
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del Cabildo y de los problemas que conlleva el gobiemo local autónomo,
apfobado en 1930 y que compfende a todas las comunidades indfgenas
del Ecuador.
Además de las haciendas en la sierra y de las poblaciones indfgenas
dependienrcs económica y polfücamente de las primeras, exisÚan también
en ese tiempo (en la década de los años 30 y 40) comunidades indfgenas
"libres", en el senüdo de que no eran dependientes de las haciendas. Este
era el caso de La compañfar{. Buitrón y Buitrón (1974 trI: 58) describe
a la población de la comunidad de este tiempo de la siguiente manera:
"Tejedores de bayetas, ponchos, fajas y esteras de totora. Trabajan
en tenenos propios (altos y bajos). Sus casas son por igual de teja
y de paja. Poco contacto con la población población blanca y
mestiza de Otavalo"
Co{lictas dc archivo
Fll23 de diciemb¡e de 1943 el entonces teniente polfüco se hizo
presente en La Compañfa pam controlar la elección del Cabildo. En su
informe escribe que habfan asisüdo 43 personas, "casi en su totalidad
analfabetos por ser de la razaindfgena" AI\tAGls.
En los años sigUientes existen informes sobre la elección anual del
Cabildo hasta 1954, año en que se r€porta la existencia de problemas
fespecto a la rcpresentaüvidad del Cabildo. En una cafta escrita a nombre
De acr¡erdo ¡ informaciones no conñrmadas se dice que La Compañía era una
haciend¿ que peilenecf¡ a los jesütas h¡sta su expulsión del Ecuador en
1768. El nombre completo de los jesultas es la Compañía de Jesús, lo cual
explicaría el nombre dc l¡ comunidad; lo contrario podrfa ser Por suPuesto
que elr el nomb,¡e se origina la his¡oria de que "posiblemente" l¡ comunidad
era una hacionda jesuita. En el capftulo 8 se trat¡ mú¡ de¡e¡rid¡menre Ia
historia de la "hacienda".
Tomado del "Archivo del Minis¡erio de Agriculnua y Ganaderfa".
t4
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de "varones, hembras, niños y niñas", fechada el I I de noviembre de
1954 y dirigida al Ministerio, se sostiene que el Cabildo no los
representa. También se mencionan problemas relacionados con el tránsito
en los caminos de la comunidad:
"...hemos tenido... un camino de andar solo a pie, y como en la
actualidad hay algunos que no nos consienten pasar ni a pie peor
que con animales a los Uabajos agrfcolas... y como Su Excelencia
está llamada a velar por la pobre raza indfgena, solicitamos se nos
de el camino vecinal... para poder transitar libremente:. 16 4¡y1q6
En la conclusión de esta carta piden los firmantes que se les
autorice formar un nuevo cabildo y una nueva comunidad, Compañfa
Baja. El Ministerio no concede permiso alguno. Sin embargo, un año
más tarde, uno de los firmantes de la carta es elegido miembro del
Cabildo.
A principios de los años 60, se inicia en Ecuador un proyecto de
desarrollo de las comunidades indlgenas de la sierra, llamado "Misión
Andina" 
-no hacfa mucho que habfa triunfado la revolución cubana-. En
noviembre de 1966, el Cabildo envfa una carta al Ministerio en la que
manifiesta su preocupación acerca de la actividad de la "Misión Andina":
"Es el caso de que la Misión Andina, entraron a nuestra comunidad
hace aproximadamente un año y medio, indicando que nos darfan
trabajando un camino a la entrada de la comuna, procediendo a
construir dos casas que declan que era para la escuela. Y ahora
quiercn abusivamente penetrar en dos campos y utilizar la piedra
que se halla en los tenenos para suministrar a los consbuctores de
la carretera Panamericana; sabemos que han recibido dinero para
hacer esta recolección de piedra y nosotros nos oponemos porque
son bienes comunales". AMAG
Esta ca¡ta, asf como Ia mayorfa de ca¡ras del C¡bildo de La Compañía, está
escrita evidentemente por un escribiente mestizo, posiblemente uno de
aquellos intermediarios que transmiten a la administración y a las
autoridades judiciales las demandas de los indfgenas.
ló
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El archivo contiene varias cartas de este perfodo que nos dan la
impresión de que la actividad de la "Misión Andina" causó grandes
problcmas en la comunidad. Una mujer, que ahora es protestante y que
vive en La Compañfa Alta, nos cuenta en 1984:
"La gcnte de La Compañfa Alta recibió a Misión Andina... la gente
de La Compañfa Baja nos decfan shushuas (ladrón), umashpa
micun (engañado? comen), pero todos los de La Compañfa Alta
trabajamos mejorando los caminos porque asf chiquitos nomás
eran. La gente de La Compañfa Baja decfan que han vendido los
terrenos, que harto culquita (dinero) han cogido...
Misión Andina daba trigo, cebada, sémola a los que trabajamos el
camino. La gente harto habló, "solo comen basura, yo no quiero",
asf decfan".
En relación a los problemas de La Compañfa, el jefe polftico de
Otavalo, el4 de enero de 1967, envió una carta al Ministerio en la que
consta:
"La Misión Andina, cumpliendo con el Plan General de Desanollo
y de Integración del Campesinado en la Tnna de Imbabura, ha
tomado bajo su influencia a la Comuna La Compañfa, ...se percató
de su atraso cultural, de la falta de medios de comunicación y sobre
todo, de su primitivismo demostrado en sus manifestaciones
hostiles y salvajes para con la población blanca, que en varias
ocasiones habfa escapado de ser linchada por el delito de haber
transitado o tener que hacer algo por esos temidos caserfos.
La indicada Misión... ha realizado ya una obra positiva y
verdaderamente civilizadora en favor de los indfgenas... una casa
destinada para escuela... se han ensanchado y arreglado los
antiguos y estrcchos caminos vecinales... ya se puede recorrerlos
en vehfculos motorizados..." AMAG
En una carta, enviada en febrero de 1977, se menciona por primera
vez los problemas relacionados con misioneros extraños a la comunidad y
la división basada en diferencias religiosas:
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"En la comuna La Compañfa llegaron desde hace unos pocos años
instituciones que en lugar dc unir a los campesinos, siembran la
discordia,la enemistad y la división. Hasta hace aproximadamente
5 años la Comuna... era totalmentc unida y ...reflejaba un ambiente
de verdadera familiaridad, ...con la llegada de los señores
norteamericanos que dicen ser predicadores de la secta religiosa
evangélica y por ser tales los religiosos y religiosas de la secta
religiosa católica, en su afán de atraer a los campesinos cada cual
por su lado, inyectan el veneno del odio entre hermanos que no
sólo han logrado dividir la Comuna, sino que de continuar asf,
muy pronto trendremos que lamentar hechos de sangrc... AMAG
Entre los firmantes de esta carta está un secretario de la FENOCIT
y varias personas de La Compañfa. Ellos proponen que, para solucionar
los problemas existentes, se reforme la composición del Cabildo que
"solo representa a una de las sectas religiosas... la católica" (op. cit.)
En marzo del mismo año, un representante de "la Oficina de
Coordinación para el Desarrollo en Imbabura" y el teniente polftico de la
zona asisten a una reunión en La Compañfa, convocada para tratar de
resolver los problemas. Ellos informan al Ministerio:
"Con la asistencia de 300 comuneros se detectó lo siguiente:
Existen tres grupos antagónicos:
a) Un grupo mayorista que respalda al Cabildo, elegido legalmente,
cuya presidenta es Juana Males; grupo formado por católicos.
b) Un grupo menor que el anterior, que solicita la destitución del
Cabildo actual, alegando mala administración en el aspccto
financiero y poca voluntad para servir a toda la comuniclad...
c) Otro grupo, numéricamente pequeño, que pide se nombre una
Junta Pro-Mejoras de un sector de la comuna, su origen parece ser
conflicto de liderazgo...:" AMAG
t7 "Federación Nacional de Organización campesina.
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La carta en su conclusión recomienda mantener y apoyar el Cabildo
cxistente; pe¡o, un mes más tarde, en abril de 1977, recíbe el Ministerio
una carta del Cabildo firmada por su presidente Juana Males en la que
cofista:
"...una minorfa aleccionada por personas ajenas a nuestra
comunidad... han nombrado otro Cabildo lo cual constituye un
abuso". AMAG
Juana Males vive en la parte baja de La Compañfa. En esta época
Pedro Castañeda, de La Compañfa Alta, toma la iniciativa de formar la
"CooperaüvaAtahualpa"18, y en 1979, Andrés Otavalo, miembro de la
Cooperativa, se dirige a "Visión Mundial" para obtener el dinero
necesario para los planes de desarrollo en la comunidad; asf se inicia la
presencia problemática de esta organización en La Compañfa.
En los años siguientes tanto católicos como evangelistas forman el
Cabildo; pero, al parecer, siguen existiendo problemas sobre la autoridad
del Cabildo como institución y sobre el ejercicio del poder por parte de
los dirigentes. Pedro Castañeda, lfder del grupo evangelista de La
Compañfa Alta, es elegido presidente del Cabildo en l98l y en 1983' En
abril de 1983, aproximadamente 80 personas, enre ellas dirigentes del
grupo católico, envfan al Ministerio una carta en la que sostienen que:
"El Sr. Pedro Castañeda Córdova, Presidente del Cabildo de La
Compañfa, está cometiendo o respaldando una serie de atropellos
en nuestra comunidad. Ha dado autorización a los socios de la
Cooperativa Atahualpa, de la cual también él es presidente, para
que roben los choclos de propiedad de Marfa Juana Castañeda...
El con los miembros de su Cooperativa pone problemas a las
sefloras que han quedado viudas y que no pueden presentar
inmediatamente una escritura legalizada de sus tierras..." AMAG
El Ministerio toma en consideración este reclamo y autoriza la
reorganización del Cabildo. El nuevo presidente, Antonio Padilla, es
18 La cooperativa Atahualpa no es una cooPerativa agrícola sino una
"cooperativa para el desa¡rollo",
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católico y es uno de los entrevistados en la "Revista NUEVA", en ellero
de 1984, en su reportaje sobre "Visión Mundial" y los problcmas en La
Compañfa.
División 
- ¿manifestación dcl dualisr¡n?
Después de prcsentar estos documentos queda la impresión de quc
hay una tendencia al surgimiento dc divisiones temporales -{ talvez una
manifestación periódica de tendcncias dc división- cn La Compañfa' No
podemos evitar pensar que los problemas causados por la actividad dc
"Visión Mundial" forman parte de un modelo de oposición entre grupos
que sc alfan con diferentes instituciones extemas a la comunidad y que no
están necesaria o únicamente controlados por ellas. Creo que es necesario
subrayar que los indfgenas, de hecho, son sujetos activos en la creación
de las condiciones concretas locales. No se los puede ni se los debe
reducir a objctos, vfctimas de la explotación y manipulación extema, que
es por ejemplo la impresión que queda después de la lectura del artfculo
de "Revista NUEVA".
Por otra parte, las comunidades indfgenas forman parte dc un
sistema de gobiemo que se basa en principios como la 'centralización' y
la 'unidad', con un poder estatal que intenta organizar las comunidades a
"su imagen y semejanza", es decir de acuerdo a su modelo. En este
sentido es muy interesante que el mismo Francisco de Toledo, en 1570,
al iniciar la reorganización y transformación del Tahuantinsuyo en el
Virreinato de Peni, se viera obligado a reconocer el sistema existente
entre los indfgenas, que consistfa en un juego doble de puestos de
autoridad. Skar (1982: 220) menciona:
"...en 1571 ...una ordenanza del Viney Toledo... reconoció la
naturaleza básica dual de la estructura social de los indfgenas,
disponiendo que las autoridades por retirarse debfan elegir dos
nuevos grupos de oficiales que tuvieran el mismo rango y que
desempeñaran las mismas labores durante dos años".
Tal sistema de doble-autoridad no se ha mantenido en la región
andina; sin embargo, todavfa podemos enconFar huellas de algo parecido
dentro de estructuras que son más bien unitarias. Skar describe, por
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ejemplo, una tradición de Matapuquio según la cual los puestos de poder
del consejo de la comunidad se repartfan entre la parte alta y baja de la
comunidad:
"...dos varayoqkuna representando la parte alta de la comunidad y
dos varayoqkuna representando la parte baja" (op. cit. p. ZZ2)
(Véase capftulo 5.1).
En su presentación de la estructura polftica de Chuschi, también en
Peni, Isbell (1978) escribe sobre diferentes dicotomfas en la jerarqufa
polftico-religiosa del pueblo. segrin ella, esta jerarqufa da, sobre todo a
los hombrcs, cargos de prestigio, mientras que las mujeres de chuschi
tienen, cada vez menos, poder social y simbólico. (l97g: 216) Sin
embargo, se cree que en esta comunidad antes existfa una jerarqufa
femenina de posiciones o cargos que se asemejaba a la masculina:
"...los informantes todavfa conservan en la memoria una
organización jerárquica de mujeres que reflejaba la jerarqufa de
prestigio de los hombres. su tarea más importante era la realización
de la fiesta de Santa Rosa de Lima el 30 de agosto". (op. cit. . 39).
Es decir, tenemos la existencia de una división dual entre hombres
y mujeres manifestada en dos jerarqufas de posiciones o cargos,
organizados en relación al poder polftico-religioso y al prestigio. En
nuestros dfas, una de estas, la femenina, ha desaparecido.
Si es asf que un principio de organización importante en la cultura
Quechua es, como se afirma en la Hipótesis II, que las unidades se
constituyen mutuamcnte, puede ocasionar serios problemas el que los
polfticos, a nivel nacional, aprueben sistemas de gobiemo local basados
en principios unitarios, que dan poco espacio a las "relaciones de dos" en
la vida social y polftica.
De acuerdo a la ley ecuatoriana sobre las formas de gobiemo de las
comunidades indfgenas, el cabildo debe constar de cinco miembros: el
presidente, el vicepresidente, el tesorero, el secretario y el sfndico, todos
nombrados a través de elecciones. El modelo es evidentemente el mismo
que una encuentra en cualquier organización occidental. Es muy
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improbable que los legisladorcs ("blancos" o mestizos) estén dispucstos a
aceptar otros modelos de organización; no hay tampoco ninguna base que
nos permita creer que tal posibilidad ha sido considerada. Incluso un
antropólogo como Anlbal Buitrón, que creció en el Otavalo "blanco" y
que especialmente en los años 40 y 50 escribió mucho sobre los
indfgenas otavaleños, nos dice respecto a las tendencias de división dual:
"La parcialidad toda es una gran familia... (sin embargo)
frecuentemente sc observa hasta cierta rivalidad entre las
parcialidades. Sucede también que vuias de las parcialidades están
subdivididas, parece que en no más de dos secciones, por
accidentes geográficos tales como una loma, una quebrada o un
camino. La parcialidad de Quinchuquf, por ejemplo, está dividida
por el camino que va a San Pablo en Quinchuquf Alto y
Quinchuquf Bajo. La parcialidad de Carabuela está dividida por la
Loma de Carabuela en Carabuela Alto y Carabuela Bajo". (Buitrón
y Buitrón 1974 lY : 8l-82).
A pesardeque se encuentra divisiones duales en toda la región de
los Andes, no se reconoce formalmente que las estn¡cturas duales sean
una altemativa a las estructunn unitarias. El Cabildo, la unidad polftica de
las comunidades Quichuas aprobada por los legisladores ecuatorianos,
-que además es la única instancia que las autoridades están dispuestas a
tomar en cuenta- no puede decirse que es una forma institucional que
posibilita la expresión de "relaciones de dos".
Tampoco se puede decir que los indfgenas Quichuas de La
Compañfa tienen una ideologfa explfcita y claramente formulada sobre la
división dual como principio de organización. Pero si se acepm, de todos
modos, que la división dual tiene esta función, se puede preguntar por
qué no existe tal ideologfat talvez tiene que ver con la colonización y los
cientos de años de climinación de cualquier inicio de organización polftica
de los indfgenas que traspasara los lfmites locales 19. Una organización
polftica de mayor extensión se la concebirla 
-y se la ha concebido hast¿
La función legal y primordial del Cabildo es organizar mingas para, por
ejemplo, m¡ntener los senderos y carninos en las comunidades.
l9
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ahora- como una amenaza. (Véase por ejemplo capftulo 3.5 accrca de la
rcbclión del siglo XVIII).
Ahora que los indfgcnas tratan de organizarse a nivel provincial en
INRUJTA-FICI, lo han hecho en base a una estructura de organización
que incluye dos cargos del mismo tipo. EI "modelo para" tal estructura se
basa ciertamente en conocimientos acerca del "dualismo Inca"; pero cl
hecho mismo de que la hayan aprobado indica que se pane de la idea de
que tal estructura responde a aspectos importantes de la cultura de los
indfgenas otavaleños.
En el siguiente capftulo quisiera tratar más de cerca cómo la gente
dc La Compañfa 
-"a falta de" una ideologfa explfcita sobre la división
dual- expresan su concepción de unidad, dualismo y división de la
comunidad.
La elección d¿l Cabildo en I9M
En La Compañfa, en enero de 1984, hubieron una vez más
elecciones del Cabildo. Tres de los cinco miembros elegidos se
apellidaban Males y la gente los consideró "miembros de la familia
Males" (a pesar de que muchas personas que tienen el mismo apellido
frecuentemente no saben -de ser el caso- el grado de parentesco que los
une; el conocimiento de las genealogfas varfa mucho). Los evangelistas
en La Compañfa sostenfan en ese entonces que el Cabildo solo
representaba a los católicos y a la parte baja de la comunidad.
La opinión de uno de los evangeüstas era que:
"Por el presidente del Cabildo tenemos problemas, por poquitos
lugares nomás hay presidente, solo los de abajo han formado un
presidente; pero aquf que hay mayorfas no ha aprobado al
presidente, nosotros no le conocemos. A nosotros no nos
convocaron, si hubieran convocado hubiéramos sabido.
Yo soy de la Cooperativa Atahualpa, los de abajo son los de Juana
Males, y ellos nos quieren quitar nuestro terreno... Acá arriba
trabajan juntos al presidente del agua, el presidente de la luz
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eléctrica, el presidente de los equipos, el presidente de la
cooperaüva; en cambio los de la Juana Males son aparte".
Otro evangelista de La Compañfa Alta expresó de la siguiente
manera su opinión acerca del Cabildo, representado por el presidente, y
de la relación de éste con los distintos presidentes de la cooperativa:
"El presidente de la comuna está muy abajo, por eso no estoy de
acuerdo, porque está muy abajo. Pero los presidentes del agua, dc
la luz, presidente pro-mejoras, con ellos estoy de acuerdo, estoy
junto; el otro está muy abajo..."
El presidente del agua potable nos dijo:
"...ahorita está poniendo problemas, no, el presidente de abajo,
pero no viene siquiera... para hablar: "¿cómo podemos hacer,
ayudaremos, ayudamos, cómo podemos trabajar?" No ha venido,
antes, pone en contrario mejor, quieren rechazar a nosotros...
...nosotros trabajando con gente somos más que Cabildo, como
ministerio estoy trabajando... "
Al parecer, su opinión es que serfa razonable que el presidente del
Cabildo reconociera que los dirigentes del grupo protestante de la parte
alta de la comunidad son 
-por lo menos- tan importantes como é1.
Puede parecer que hay una diferencia grande en las concepciones y
conocimiento de los procesos pofticos de la comunidad por parte de los
dirigentes y de la gente común. Aquellos que no ocupan cargos en las
dirigencias opinan que son los mismos dirigentes de los diferentes grupos
los que crean problemas, mientras que otros los apoyan
incondicionalmente.
Un hombre, que vive en La Compañfa Alta pero que no se
considera ni evangelista ni católico, explica el conflicto actual dentro del
siguiente contexto:
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"Nosotros andábamos antes por toda La Compañfa, por los
caminos; no habfa canchas20 y nosotros querlamos jugar, entonces
el Cabildo hizo canchas y estamos bien; pero ahora entraron los
católicos al cabildo v estamos mal".
Un elemento muy importante en la vida polftica y social es
nccesariamente la transmisión de información, o conocimiento, acerca de
los acontecimientos. En este sentido una de laS cosas que a mf mc
sorprendió fue el que en La Compañfa no existfa "libre acceso" a la
información, la cual era, más bien, algo que se daba o se ocultaba. La
calidad y validez de la información depende, por su parte, dc cómo se la
ha conseguido o recibido. Este es un aspecto muy importante de la
comunicación, sin embargo es un aspecto que no se ha problematizado en
la lingüfstica corriente.
De acuerdo a Luzmila Muenala (de Peguche) "saber" en quichua,
yachana, se relaciona con villana que significa "comunicar", "avisar",
"dar parte". Mi impresión es que para que sea villana se debe informar
personalmente a una persona, asf esta información tendrá validez; esto
muchas veces adopta una forma de comunicación que nosotros tendemos
a entenderla como repetición. Al inicio de nuestro proyecto en La
Compañfa nos sucedió algo que podrfa ser un ejemplo de esta forma de
comunicación. En una reunión en la que representantes de los católicos
iban a discutir el proyecto de CEPLAES, cada uno de ellos nos preguntó
(a nosotras las antropólogas) de qué se trataba en realidad el proyecto. En
ese tiempo ésta fue una experiencia que nos causó mucha confusión y que
yo, mucho más tarde, la he entendido como parte de un determinado
contexto de transmisión de la información.
El tipo de información que "fluye libremente" y que adopta una
forma general de "lo que se dice" no tiene la misma calidad o validez de ra
"información villana". Además, lo que a una le ha sucedido o lo que una
ha visto "con sus propios ojos" 
-ricuna en quichua- también proporciona
cierta información que constituye una categorfa particular de "experiencia
Cancha es una palabra originalmente quichua; una de las pocas adoptadas en
el español y reconocidas por la "Real Academia".
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o conocimiento percibido"2l. Esto puede servirnos de marco de
rcfcrcncia para la siguientc entrevista con una mujer de La Compañfa Alta:
"En este último tiempo todavfa no sabemos cuál será el cabildo,
antcs sf damos votos para el presidente Pcdro Castañeda, él era
presidente de comuna, pero ahora no sé.
- 
Pcro, ¿no convocaron a una asamblea?
"Sf habfa reunioncs pero cso no sabfamos"
- ¿Y ahora hay un cabildo solo de católicos?
Se dice, pero nosotros no sabemos. Cuando vivimos acá, ya si
le22 veo me voy; pero yo no le he visto. Abajo creo (hay un
cabildo), pero no sé, no he sabido yo".
Para las últimas elecciones del cabildo es obvio que no se ha
convocado personalmente a la gente de La Compañfa Alta a la asamblea
electoral. En este caso quienes debfan haber enviado (dado) la
convocatoria seguramente eran los dirigentes de la parte alta23, quienes
con ello podrfan haber movilizado a la gente de esta parte de la
comunidad. Sin embargo, otra posibilidad podrfa ser que los dirigentes
Marcin Mróz escribe respcclo al quechua pen¡ano que: "Existe en quechua un
postulado lingüísrico desconocido en español... Se trata, en términos
generales, de un medio que permite ordenar todas las posibles oraciones
quechuas... El criterio clasificatorio consiste en cierto tipo de crítica de la
fuente de información. El quechua-hablante sutomática e inconscientemente
analiza la calidad de información que quiere transmitir y construye la o¡ación
en su forma adecuada... que se caracterizapor su propio sufijo". (Mróz 1981:
138) Estos sufijos que caracterizan diferentes tipos de información no son,
sin embargo, los mismos en el quechua pefuano y en el quichua de otavalo.
creo que aquí se refiere a Pedro Castañeda a quien se le considera como el
más importante de los dirigentes evangelistas. El había sido elegido
presidente el año anterior.
Esto se me olvidó preguntar.
2l
22
23
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no hayan recibido dicha convocatoria, pues el presidente del cabildo
saliente era católico24 y lacomunicación entre católicos y protestantes 
-o
los grupos de "arriba" y de "abajo"- estaba casi intemrmpida.
De todos modos, el resultado fue que los evangelislas y la gente de
la parte alta de la comunidad en general, no participaron en las elecciones
dc 1984 y por ello, tampoco reconocfan al cabildo electo. La situación en
La Compañfa era pues, en 1984, de casi total ruptura.
6.4 La relación entre Compañía Alta y Compañía Baja
La división de la comunidad parece expresarse en la religión 
-en la
oposición entre evangelistas y católicos- y al mismo tiempo vincularse al
lugar/al espacio 
-cn la oposición de "alta" y "baja"-. En relación a estas
oposiciones, los dirigentes locales pueden movilizar grupos de gente
relativamente grandes y de esta manera formar grupos, que se constituyen
en relación y oposición mutua.
La distinción entre alta y baja es algo que ya lo hemos tratado en
relación a otras comunidades indfgenas de la región andina; también el
conflicto de La Compañfa forma parte de esta dicotomla.
Concretamente esta dicotomfa se manifiesta en el hecho de que los
católicos tienen su base "abajo", en la parte sur-este de la comunidad, en
donde se ha construido un centro de alfabetización para adultos, la
Escuela Radiofónica2s, a lado de la casa de Juana Males, y donde
también se ha construido una nueva capilla católica, que queda cerca del
Chilcal. Los evangelistas tienen su base "arriba", en la parte nor-este de
La Compañfa, donde ellos han construido la Casa Comunal, cerca de un
El, con el apoyo del Ministerio, había reemplazado, en 1983 en la mitad del
período, a Pedro Castañeda.
La "Escuela Radiofónica" forma parte del proyecto de alfabetización radial
iniciado por el obispo de Riobamba Monseñor Proaño, quien era muy
conocido y respetado por su trabajo cntre los indígenas de la provincia del
Chimborazo especialmente.
25
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espacio abierto que se utiliza como cancha para jugar volley
cspccialmente. En la Casa Comunal hay también una pcqucña ticnda de la
cooperativa.
El lfmite entre Compañfa Alta y Compañfa Baja está claramente
dcfinido por uno de los caminos que atraviesa horizontalnrcnte la
comunidad, el cual pasa abajo de la cancha. (Véase cl mapa dc la página
siguiente).
Sin embargo, la actitud de la gente es ambivalente respecto a la
distinción entre Alta y Baja, y muchas veces no sc la considera absoluta.
Según Juana Males antes no se llamaba "Compañfa Alta" y "Compañfa
Baja"; la gente decfa en quichua jahuaman "hacia aniba" y uraman "hacia
abajo". Fueron las monjas Lauritas las que tradujeron estas palabras y
crearon los nombres de Compañfa Alta y Compañfa Baja y "asf se
quedó"; antes era una comunidad unida. Carlos Males, un católico
preocupado por la división, dice:
"Dijimos también en una reunión que una sola Compañfa que se
llame, porque no podemos decir La Compañfa Alta, Compañfa
Baja, porque siempre hay división. Todos son una Compañfa, para
cualquier trabajo, cualquier desarrollo debemos de hacer La
Compañfa Compañfa, pero ese Compañfa Alta un proyecto,
Compañfa Baja otro proyccto no parece bien".
En el capftulo 5 se discutió cómo el principio de división dual
puede, en la práctica, generar una división en tres. Un fenómcno de estc
tipo también se manifiesta en La Compañfa; una se encuentra muchas
veces con la idea de que la comunidad está dividida en tres zonas
continuas. Un hombre de la parte baja explica esta división.
"Aquf Compañfa Baja, como Chaupi Compañfa26 más arriba,
Compañfa Alta, más arriba, como 3 partes:
Vóasc chaupi (chawpirana entre los Machaene), capítulo 5.
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D iv is ió n C uatr idimens ional de l' esp ac io'
Ahora bicn, tratemos de imaginamos el siguicnte modelo: una
persona está en La Compañfa Baja mirando hacia aniba, otra persona está
en La Compañfa Alta mirando hacia abajo -es decir como cuando una
persgna Se mira en el espeje-. Para la persona que está abajo, el "ccnt[o"
de los católicos qucda a mano derccha; del mismo modo, para la persona
de arriba, el "centro" de los evangelistas queda a su derecha'
Esquemáticamente se lo puede presentar asf:
Cuadro Ne l0: Modelo de LA COMPAÑIA
CERRO
EL
cAtY4f NO
T A-I A -II
Canl ina-
A LTA
B-fr
Can] ina"
B-r gAJ A
LA6 UNA
¿Qué pasa entonccs con los lados izquierdos A-II y B-lI de este
modclo? ¿Qué posición tienen las partes A-II "aniba" y B-II "abajo"?
Quisiera basarme en las opiniones de un católico, que en el modelo
corrcsponderla a A-II "ariba", y de un evangelista que conesponderfa a
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B-lI "abajo', acerca de cómo concibcn su localización en la comunidad.
El católico de aniba se expresó asf:27
'No hay solamente división en¡rc católicos y evangélicos sino
también entrc los católicos mismos. Ins que viven aquf aniba son
alejados de los que viven abajo- De arriba hay pocos, casi nadie,
que van a la misa en la Capilla en Ctilcal. Aquf aniba hay un
carcquista que reune a la gente en una casa particular los
domingos...
Antes, cuando la gente 6" 1¿ s96r¡nidad tomaban mucho y se
emborrachaban en la cantina2E entonces hubo sentimientos de
twhazo entre ellos: "somos de arriba", "somos de abajo" y a veces
habfa peleas también. Ahora la división es más de tipo religioso,
los de ariba no van a misa abajo, no asisten a las mingas29 que se
organizan abajo; pocos asistieron a la elección del Cabildo (este
año).
Más participan con los evangélicos, la Cooperaüva... [.os de aniba
no participan en las mingas del Cabildo... pero sf participan en las
mingas convocadas por los evangéücos".
Mi imprcsión era que mientras la parte A-I era el centro de los
evangelistas, habfa una mayorfa de católicos en la parte A-II, que, en
base a criterios rcügiosos, era partc del grupo de los "católi@s,', pcm que
en la prácüca se senúan vinculados, al menos en cierto grado, a los
"evangelistas" de A-I. Al mismo tiempo, mantenfan cierta independcncia
que se manifestaba en sin¡aciones concrctas cuando sc discutfa la
posibilidad de "aliane con los evangelistas".
L¡ entrevist¡ debió escribirse a mano debido a problemas con ta grabadora_
I-¡ iinic¡ FrE(m¡ no indfgene cn h Comprñía cs t¡lr mujcr mestiz.a que
ücne r¡ra cmtin¡ dor¡dc ¡e venden bebid¡s alcohóücrs dc, a veces. dudos¡
c¡lidad +c dic+.
Las nringas norm¡lne¡r¡e les orgeniza el C¡bildo.
27
28
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Por su parte, el evangelista, quc en cl modclo vive "abajo", es dccir
en B-II, sc expresó asf:
"(Los dirigentes evangélicos) ayudan solo para allá arriba, no bajan
mucho, solo trabajan para aniba por la Casa Comunal. Estc lado de
La Compañfa Baja está muy dejado, no se hace mingas, no quieren
tener nada, aniba sf hace y los del Chilcal también, la gente de aquf
es muy independiente. El problema es que la mayorfa de aquf va a
las cantinas y en las cantinas no hacen nada, pasan en las cantinas;
los evangélicos nomás están en la casa trabajando".
Según é1, B-II está separado de A-I y B-I. En B-II queda la
cantina, propiedad de una mujer mesüza, y al parecer, ni los dirigentes
protestantes ni los católicos controlan esta parte de la comunidad. Existe
también una pequeña cantina en La Compañfa que es propiedad de un
indfgena y que queda, muy significativamente, en la parte alta de la
comunidad, cerca del Chilcal, es decir en A-II.
En la parte B-II existe además un lugar que se lo puede considerar
"libre" donde las mujeres se reunen. Como ya lo hemos mencionado
antes, en la desembocadura de La Laguna existe un lugar llamado el
Desaguadero (ver mapa 5), donde las mujeres de "arriba" y las mujeres
de "abajo", las católicas y las evangelistas, acuden para lavar la ropa,
coger agua, bañarse y también encontrarse con amigas. Las mujeres,
parecfa, lograban mantener estas actividades y este lugar libres de los
conflictos30.
Ctmtro grupos religiosos
Una tercera secta religiosa, los mormones, que está a punto de
acceder a la región de otavalo, ha concenEado su influencia en la parte de
La compañfa que en nuestro modelo serfa B-II. La posición dc los
monnones en relación a los otros grupos religiosos de la comunidad es
kmbién muy interesarite.
un hecho muy interesante que yo desgraciadamente no tuve la oporrunidad
de poder investigar.
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La relación de los católicos con los mormones no es conflictiva.
Los católicos tienen problemas con los evangelistas; no obstantc, los
mormones se manticncn cerca de los evangelistas y casi no sc relacionan
con los católicos.
A pesar de que en 1984 habfa cierta tendencia al surgimiento de
conllictos entre el grupo de los evangelistas y de los mormones en La
Compañfa, los mormones decfan que ellos participaban en las mingas de
los evangelistas. Sin embargo, cuando el dirigente de los mormones de la
comunidad puso en marcha la construcción de un centro de salud a lado
dc la Casa Comunal de los evangclistas, surgió cierta resistencia entre
estos últimos. Uno de ellos nos dijo:
"No ha comunicado a nadie asf que no sabemos, no sabemos si es
para templo o para vivir él; no sé. . . "
Cuando prcguntamos a otro evangelista si él sabfa algo sobre la
construcción del centro de salud mormón respondió:
"Asf dijo (el obispo3l mormón), pero aquf en la comunidad no
estamos de acuerdo con é1... a veces ayudando asf también pero a
veces reniega, a veces no quiere llevar con nosotros... Por eso
nosotros aquf en la comunidad entre comuneros queremos hacer
otro centro de salud... comuneros no estamos de acuerdo con
é1..."
Una mujer que es mormona describió su relación con los
protestantes de la siguiente manera:
"A veces hablan asf atrás de nosotros, que los mornones no son
buenos, asf ellos no quieren ajuntarse con nosotros, pero nosotros
sf nos ajuntamos con ellos...
Esta casa que está a lado de la Casa Comunal, ahf han habido
bastantes problemas, dicen que están poniendo iglesia de mormón.
31 En la terminología mormona aquel que tiene la posición mtls baja en la
jerarquía de autoridades se llama "obispo".
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Esto no es iglesia monnonar (solo) los hermanos evangelistas
dicen asf"
Además de los católicos, evangelistas y monnones existe, en
efecto, un cuarto "gru¡)o" religioso en La Compañfa, a pesar de no estar
organizado en la misma medida que los otros tres.
Aquellos que conformaban este grupo se auto-calificaban de "sin
rcligión" o "no-tan-católicos", mientras que algunos miembros de otros
grupos los llamaban "los borrachos". A pesar de que muchas veces la
lfnea divisoria entre los dos grupos de católicos no era tan clara y
unfvoca, podfa manifestarse en ciertos contextos. Los "católicos
tradicionales", llamados también "no-tan-católicos", participaban en las
ceremonias tradicionales 
-especialmente en las fiestas de San Juan- sin
tener una relación personal y activa para con la fe y la doctrina cristiana.
Uno de eüos describe su relación con el catolicismo y "las religiones" de
la siguiente mafiera:
"Nosotros no estamos católicos propiamente, muy de repente
entramos a la iglesia también, por eso no estamos bien seguros de
ser católicos... Yo quiero llevarme con personas de cualquier
religión, pero ellos no aceptan a uno que no tiene religión, yo
pienso eso, que ellos por eso no me van a aceptar..."
El núcleo del gnrpo católico, que polftica y religiosamente se opone
a los evangelistas, se habla organizado por su parte en la "Asociación de
Comunidades Cristianas Católicas de la Liberación", a la que apoyaban
las madres Lauritas. Uno de los que participó en la fundación de la
Asociación en La Compañfa nos contó:
"La Asociación se formó hace más de un aflo... nosotros éramos
de la Escuela Radiofónica... (y) pensamos que éramos católicos
pero no vivfamos como verdaderos católicos, siempre habfa la
chuma,la pelea... Entonces nosotros formamos la Asociación de
Comunidad Cristiana Católica; este grupo ya no puede -ir a la
cantina... tengo ya anotado comprometidos 150 hermanos y hay
unos 200 hermanos que están acercándose, son mujeres y
hombres".
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El menciona también una razón más para la formación de la
Asociación que tiene que ver con cl terrcno 
-fuente de conflictos- al quc
los evangelistas afirman umbién tener derecho. Al principio el grupo
católico activo solo constaba de 19 personas que no eran suficientes para
defender el terreno que ellos, representados por Juanita Males, habfan
recibido de los contraalmiñmtes de Quito antes mencionados. Asf, se
@rfa decirque la organización de los católicos üene objetivos religiosos
y prácticos (vinculados a la tierra).
En base a la Hipótesis II se podrla considerar que los cuatro grupos
religiosos se constituyen mutuariente en difercntes niveles. A un nivel la
división dual se manifiestaen la rclación entre evurgelistas y católicos. Al
mismo üempo, dentro de esta división dual,los mormones se constituyen
como grupo en relación a los evangelistas; al mismo nivel se puede
observar una nueva división dual según la cual los católicos "activos" se
consütuyen en rclación a los "no-tan-católicos".
Una erylicación a partir del'dualismo' considerado como principio
organizdor
Desde una perspectiva teórica se puede establecer una
correspondencia entre la rclación de los evangelistas y los mormones y la
de los católicos y los no-tan-católicos. Si nos imaginamos un modelo de
organización que se manifiesta a varios niveles, según el cual cada una de
las "unidades" a un nivel "más alto" está formada por dos grupos,
consütuidos el uno en relación al otro a un nivel más bajo, se puede decir
entonces que a un nivel "alto" los "evangelistas" se co¡lstituyen en
relación a los "católicos", mientras que a un nivel "bajo" los
"evangelistas" se constituyen en relación a los "mormones" y los
"católicos" en relación a los "no tan católicos". L¡s dos grupos del nivel
"alto", que en una serie de sucesos han estado en oposición, se
idenüñcan a su vez con una parte de la comunidad. De otro modo, el
conflicto entre ellos se manifiesta en la oposición entre Compañfa Alta y
Compañfa Baja.
Sin embargo, no podemos decir que existe una estricta
correspondencia entrc la división dual y cuatripartita de los grupos
religiosos y la división dual y cuatripartita del espacio, como yo la
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describf entonces en relación al modelo de La Compañfa (Cuadro 9). Los
mormones no pueden representarse ni identificarse con la parte A-lI del
modelo sobre la división del espacio; asimismo, los "no-tan-católicos"
viven, en realidad, esparcidos por toda la comunidad, a pesar de que
cicrtamente tienen "su" lugar de reunión en la cantina, en la parte B-II;
los católicos de la parte A-II tienen sus propias reuniones los domingos.
No obstante, mi interés es argumentar que cs posible considerar que las
divisiones en grupos religiosos y en el 'espacio' 
-grupos vinculados con
un lugar- son una manifestación del mismo principio organizador; a
saber: las unidades se constituyen mutuamente, de modo que se da una
división dual a niveles distintos.
Por otra parte vemos que el conflicto serio que existe en La
Compañfa -+l conflicto entre evangelistas y católicos- se manifiesta en la
dicotomfa Alta 
- 
Baja, 'aniba' - 'abajo', la cual existe en innumcrables
variaciones locales en la sociedad Quechua en la región de los Andes.
Hasta aquf he tratado de distinguir analfticamente varios aspectos
de la dicotomfa'arriba' - 'abajo'. Si se unen las Hipótesis II -que trata de
la división dual- y la Hipótesis I 
-sobre el campo y las dimensiones en el
espacio como fundamento importante en la cultura Quechua- y si se las
relacionaconlaverticalidad'3?,11 relación que se manifiesta en la
dicotomía 'arriba' - tabajot resulta ser una consecuencia
lógica. En efecto, tenemos una división en dos manifestada en el
espacio y basada en las diferencias de altura.
Para terminar este capftulo quisiera analizar más de cerca los
antecedentes de la formación de los grupos religiosos en La Compañfa.
En este contexto cabe preguntarse por qué los grupos que están en
oposición mutua se definen en gran medida en base a la religión.
La 'verticalidad', o el significado ecológico fundamental de la diferencia de
alturas, es algo niuy documentado en cuanto a los estudios de los Andes se
refie¡e. (Murra 1975, Salomon 1980, Oberem 1981 A, Skar 1982). Véase
también capítulo 3.2 
- 
Lr región norte de los Andes. La verticalidad tiene
sin duda alguna un significado fundamental en la cultura Quechua; pero en la
medida que yo no tengo mucho que aportar a esta discusión es un tema poco
tratado en este trabajo.
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6.5 La conversión en la vida diaria
Muchas personas se han convertido al evangelismo y a la religión
mormona, otros se han vuelto católicos personalmente comprometidos y
activos. Esta intensa religiosidad personal, como he tratado de
demostrarlo, no ha conducido a la distinción entre polftica y religión en la
vida social de la comunidad; a pesar de que, como lo veremos en el
capftulo siguiente, a los recién convertidos les es diffcil participar en
fiestas y ceremonias tradicionales y locales.
A continuación quisiera cambiar de perspectiva y concentrarme en
el papel de la religión en relación a distintos informantes, quienes nos
contaron sobre sus motivos personales y sobre el significado de la
conversión en su vida diaria.
Un hombre de La Compañfa Alta que hoy es evangelista nos
cuenta:
"Me convertf hace unos seis años, mi corazón mismo pensó porque
antes tomábamos, maltrataba a mi mujer, pegábamos... fbamos a la
cantina y cuando venfamos chumados entre hermanos mismo nos
peleábamos; asf que pensando en Diosito dijimos mejor dejando
estas huevadas, y ahora sf con mi mujer, mis hijos tranquilos
comemos, tranquilos vivimos, siquiera tenemos aquf la Biblia
aunque no sabemos leer, pero nosotros mismos en el corazón
pensamos... "
Otro hombre que vive en La Compañfa Alta 0o que en el modelo
serfa A-I) nos cuenta una historia parecida acerca de su conversión al
protestantismo:
"Yo soy evangélico desde hace 3 años, antes yo era católico y
cuando yo era católico yo era bravo, como ganado era, yo pegaba a
mi mujer cuando tomaba trago y sin trago también era bravo.
Cuando ya conocimos al Señor Jesrls ya fuimos poquito, poquito
bien. Antes nosotros no sabfamos que el Señor Jesús murió por
nosotros, y ahora por eso nos arrepentimos; nosotros mismos nos
anepentimos, de ahf ya no tomamos, ya dejamos todo lo malo y
vivimos con tranquilidad".
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Los que se han convertido al hablar de su vida de antes, cuando
aún no eran evangélicos o mormones, casi siempre mencionan estos dos
aspectos: el alcohol y el maltrato a la mujer, que al parecer ocasionaban
frecuentemente problemas tan grandes en las familias que bien se puede
decir han sido una motivación grande en la "conversión", tanto para las
mujeres como para los hombrcs. Una mujer protestante nos dice:
"Mi marido solo chumado andaba, mucho dolor me daba... "
Por su parte, los católicos fundadores de la Asociación de
Comunidades Cristianas también se han propuesto limitar el consumo del
alcohol; sus miembros deben prometer dejar de beber. Una mujer, que
vive en la parte B-I del modelo, dice:
"Ahora ya dejamos de tomar desde que somos católicos de la
Asociación, ahora está bueno, antes que nos chumábamos entre
nosotros peleábamos; pero ahora ya no peleamos, ya no bebemos,
vivimos tranquilos".
No hay tampoco grandes diferencias entre la descripción que los
evangélicos y los mormones dan sobre su conversión y su "nueva vida".
Un hombre que ahora es mormón, y que vive en la parte B-II del
modelo, nos cuenta:
"Aquf mismo (en su propia casa) estaba peleando con otros
tomando. Vinieron los misioneros a enseflamos la palabra de Dios;
no vivfamos bien, yo era católico desde huatrua y siendo padre de
familia tratábamos mal a nuestros hijos cuando estábamos
chumados; por eso cuando vinieron los misioneros nos hablaron,
nos enseñaron, nosotros comprendimos. (Los esposos) juntos nos
convertimos. Hemos mejorado la vida de la familia, ahora nos
llevamos bien con la esposa, con los hijos, antes no era asf... ahora
tengo más tranquilidad, es más bueno porque ya no peleamos con
mi mujer..."
Su suegra vive también en su casa, pero ella sigue siendo católica:
"La abuela, ella es católica, ella tiene unos santos grandes, una
virgen, por eso no se ha hecho morrnona, cada año ella hace San
Juanes, las Pascuas".
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En estas citas sobre la conversión se puede notar también ciertos
cambios en la concepción de la persona. La descripción de cómo ellos
eran antes se refiere a cosas que según nuestra concepción, son
"extemas" : "una mala vida", eran violentos, peleaban . . , La descripción
de cómo son ahora se refiere en cambio a cosas intemas: "nosotros
mismo en el corazón pensamos" o "nos arrepentimos". Aquellos que se
han convertido sienten muchas veces que tienen más conocimientos, que
ahora entienden las cosas de un modo diferente;.ellos opinan que los
católicos carecen de esta comprensión y estos conocimientos. En este
sentido uno de los protestantes dice:
"Los católicos creen en las imágenes como Dios, pero tenemos un
solo Dios, es el único que tiene poder. Por esto de las religiones
también tenemos divisiones; mi hermana católica también es, ella
cree en 2 Dioses, nosotros tenemos un solo Dios, ella no oye.
Los católicos no hablan conecto, ellos dicen: "vamos a oir misita";
ellos creen en las imágenes, les hacen misa, van a dar comiditas en
los Dfas de Difuntos33' pero nosotros creemos que cuando vive
papá, cuando vive mamá, ahf es cuando debemos dar unos cuyes,
un mediano, pero ahora ya muertos ya no les sirve".
La idea de la existencia de un solo Dios parece ser un nuevo
descubrimienfo para los recién convertidos que, se dirfa, tienen la
necesidad de rechazar explfcitamente cualquier noción de que podrfan
existir dos Dioses. Asf mismo, en cuanto se refiere a sfmbolos cristianos
se da una transición de lo 'extemo' a lo'intemo'. Los evangélicos ya no
creen en 'manifestaciones', al contrario de los católicos que "creen en
imágenes como Dios". Ellos creen en el 'contenido' de este modo
sostienen que son ellos los que adoran al Dios verdadero. Lo mismo
sucede al tratarse de los mormones; uno de ellos describe cómo era el
cuando todavfa era católico:
"Yo iba a la iglesia de Otavalo para oir misa, pero no conocfa que
habfa Dios".
33 Tales ceremonias se trataron en el capítulo 4.3 
- 
Yisitas ¡l cementerio.
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A pesar de que la "conversión" se prcsenta sobre todo como una
solución a problemas concretos de la vida diaria, una razón muy
importante para que el mensaje de estas "religiones" haya llegado a la
gente es que las prédicas se hacfan en quichua. La lglesia Católica ha
empczado a utilizar el quichua, pero en lo que a eslo se refiere las lglesias
Evangélicas le aventajan. Una mujer que ahora es evangélica relata el
tiempo en que eüa era católica:
"Nos enseñaban cosas que no entendfamos, nos enseñaban las
litanias, oraciones en castellano que no entendfamos, Santa Marfa,
Padre Nuestro, rezábamos 50 Ave Marfas, "misterio gozoso,
misterio doloroso, misterio glorioso", asf rezábamos pero no
entendfamos. Ahora pensamos, confesamos nuestros pecados, eso
nomás quiere Taita Dios, nos anepentimos solo nosotros".
Uno de los mormones en este sentido nos dice:
"Yo no tenfa ningún interés en la iglesia... cuando fbamos a la misa
enseñaba el Padre, pero no entendfamos como nosotros no
sabemos bien el español, nosotros hablamos quichua, los padres
hablan castellano y casi no se entiende.
De la Biblia no se dice nada, no se enseña nada, solo él sabe la
historia y a los demás no nos dan.
Ahora todos tenemos la Biblia y el libro Mormón. Yo no sé leer,
mi padre no me ha puesto en la escuela; mi esposa sf sabe un
poquito".
El tener una Biblia es muy importante, especialmente para los
evangélicos pero también para los mormones, quienes además tienen su
propio libro de la revelación, el cual, segrÍn la misión mormona, es la
contraparte de la Biblia en América, el continente de los indfgenas. Por su
parte, los predicadores evangélicos reaccionan contra la relación que los
indfgenas recién convertidos tienen hacia la Biblia; a su parecer los
indfgenas continúan enfatizando la manifestación del sfmbolo a expensas
de su contenido. Muchas veces, al ser analfabetos, los indfgenas
evangelistas conservan la Biblia como una reliquia sagrada. El libro
parece haber ocupado el puesto de las imágenes de los santos.
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Ahora bien, el beber, el beber juntos, el invitar y el aceptar la
invitación son elementos importantes en la forma tradicional de los
indfgenas de Otavalo de reafirmar las rclaciones sociales. Si esto ha de
rechazarse es necesario contar con una nueva forma de comunidad. Los
misioneros de diferentes iglesias, junto a sus prédicas, han ofrecido
comunidades de "abstinencia".
Para quienes antes utilizaban mucho tiempo y quizá nucho dinero
en beber, una "nueva vida" en un sentido religioso puede posibilitar
mejores condiciones materiales que, en cierto sentido, no dependen de los
recunios que las organizaciones misioneras canalizan a sus fieles dentro
de una comunidad, sino que más bien se sumarfan a estos. Mi impresión
fue que aquellos que habfan dejado de beber subrayaban más que antes la
importancia de la comida. Muchos manifestaban que ahora daban
prioridad al comprar comida y al "comer juntos con la familia". Una
mujer protestante nos dijo:
"Mi marido en üempo de Misión Andina solo chumado andaba, ni
arrocito, ni manteca, nada de comida tenfamos, los huahuas asf
nomás andaban... sf, pasaron los malos tiempos, ahora ganadito
también hay, chucllito también hay..."
Para muchos, especialmente para los morrnones, el cambio de
religión ha trafdo consigo cambios en el régimen alimenticio. Un padre de
familia mormón nos cuenta sobre los cambios en la dieta de su familia,
cuya posición económica es relativamente buena:
"Antes comfamos solo granito de aquf, mafz, trigo, cebada; pero
ahora les enseñamos a los huahuas desde chiquitos a comer aÍroz,
camecita, lechugas, ya no les gusta comer choclos... antes no
acostumbrábamos a cocinar anoz, came, huevos, lechugas, no
comprábamos eso, solamente cocinábamos trigo, cebada, malz..."
Estos cambios en los alimentos sugieren un mayor parecido con la
dieta mestiza. También han aprendido de los morrnones misioneros que
estos alimentos tienen más valor. La conversión religiosa posibilita
también otras formas de cambio y desarrollo. Un protestante de La
Compañfa Alta, A-I en el modelo, dice lo siguiente:
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"Antes pasábamos solo tomando, no nos dábamos cuenta de lo que
pasaba en la familia, en la comunidad, ahora queremos el
mejoramiento de la comuna, abrir caminos, ya queremos tener agua
potable, antes no pensábamos en eso, solo en la cantina. El
pensamiento está más adelantado... "
Un supuesto importante en el inicio de "una nueva vida" es que
tanto el hombre como la mujer en la familia se conviertan a otra
"rcligión", lo cual ocurre con mucha frecuencia. Sin embargo, la relación
con otros parientes que no se han convertido se caracteriza, muchas
vcces, por conflictos surgidos a causa de distintas formas de conducta,
especialmente en lo que se relaciona con la bebida. Una mujer mormona
dice:
"Los de la familia que no son morrnones a veces andan borachos,
hablan diciendo que por ser mormón ya no soy hermana, pero ellos
no saben nada porque andan borrachos".
Uno de los católicos que ya no bebe dice:
"Algunos de mis familias también tienen disgusto conmigo porque
yo ya no tomo, he rechazado ya 4 años, y de eso mis familiares
también quieren tomar,les gusta".
En La Compañfa parece realmente que el dejar de beber soluciona
cierto tipo de problemas en la vida diaria de muchas familias; pero al
mismo tiempo crea problemas en lo que se refiere a las relaciones sociales
fuera de la familia nuclear. Las conversiones y el rechazo del alcohol han
tenido también algunas consecuencias a nivel de comunidad, además del
conflicto entre grupos religiosos definidos, que ha sido el tema principal
de este capftulo.
En efecto, las conversiones han acaneado problemas en relación a
la participación de la fiesta mayor de los indfgenas de Otavalo, la fiesta de
San Juan, que muchos consideran como el punto culminante del año, el
acontecimiento anual que reune a la gente dentro de cada comunidad y
también a todas las comunidades. Los recién convertidos tienen
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dificultades en participar en esta fiesta pues de algin modo supone el uso
del alcohol. Es este el tcma que trataré en el siguiente capftulo.
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CAPITULO 7
LAS FIBSTAS DE SAN JUAN EN OTAVALO
San Juan es de algrin modo el punto culminante del año en la
región de Otavalo, es una fiesta que no se puede evitar tomar en cuenta si
se pretende describir los aspectos más importantes de la cultura y
sociedad de los indfgenas otavaleños.
Ceremonias
Para mf San Juan más que una fiesta es un "complejo de fiesta"
que, en su multiplicidad, contiene distintos elementos ceremoniales. Las
'ceremonias' constin¡yen, por su parte, un tema ampliamente tratado en la
antropologfa, sin que por ello el concepto 'ceremonia' sea unfvoco.
Gilbert Lewis (1980) discute diversas perspectivas sobre este tipo de
fenómenos que nosotros, a partir de nuestra experiencia cultural,
reconocemos como ceremonias. A continuación trataré de presentar
algunos extractos de su deñnición.
Si aceptamos que !'una ceremonia es un tipo de costumbre" (Lewis
op. cit. p. ll), las ceremonias se vinculan entonces con la tradición. En
este contexto puede ser interesante discutir lo que suele suceder con las
ceremonias a lo largo del tiempo. En mi descripción de la fiesta de San
Juan utilizo descripciones de otras personas, realizadas en difercntes
perfodos, pues yo no tuve la oportunidad de asistir personalmente a su
celebración. Esto, sin embargo, nos permite tener una dimensión
temporal de las ceremonias de San Juan.
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En cuanto a la realización de las ceremonias, las reglas de
comportamicnto parecen ser constantes, mientras que el significado que
diferentes personas dan a la realización de una ceremonia varfa:
"Las reglas son públicas, claras y sociales; su significado puede
también serlo, aunque también puede ser indeterminado, privado,
variado e individual" (Lewis op. cit. p. 19).
Los rituales pueden considerarse un aspecto expresivo,
comunicativo de las actividades o de la vida social; asf considerados, son
medios de comunicación y de expresión que los seres humanos utilizan
-€n mayor y menor grado- además del lenguaje (en el significado usual
de la palabra). En un análisis antropolÓgico se puede considerar que
cuando un grupo de persouas üeva a cabo una ceremonia surge' por una
parte, la posibilidad de comunicación dentro del grupo mismo; y por otra
parte, es una forma de manifestación de lo que el grupo es en relación a
otras personas no pertenecientes al grupo. Segrin Lewis:
"...una ceremonia puede expresar algo acerca de las relaciones
sociales o ...las relaciones sociales pueden simbolizarse en una
ceremonia". (op. cit. p. l2).
Del mismo modo, las ceremonias pueden jugar un papel importante
en la transmisión de información en el transcurso del tiempo'
especialmente en sociedades que no han utiüzado la escritura como medio
de preservar el conocimiento cultural:
"Los pueblos que no pueden fijar in extenso en la escritura todo lo
que han descubierto de todos modos logran preservar y transmitir
este conocimiento en una forma clave, encapsulada, condensada y
más fácil de memorizar". (op. cit. p. 36).
Si se acepta que las ceremonias contienen conocimientos en una
forma no "lingüfstica", en el sentido usual de la palabra, se debe también
aceptar que el contenido del conocimiento puede ser de otro tipo. Asf, la
información contenida en las ceremonias se transformará tanto si los
participantes mismos como diversos observadores tratan de traducir el
contenido y darle una forma lingtifstica.
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En base a esto taJvez se puede decir que diferentes descripciones y
descripciones basadas en diferentes perspectivas, a pesar de ser
incompletas en sf mismas, pueden darnos una imagen más completa que
la que nos darfa una sola descripción analftica. Sin embargo, al tratar más
concretamente sobre las ceremonias de San Juan quisiera, antes que nada,
subrayar que lo que sigue son solo fragmentos de un intento de
comprensión y análisis de un fenómeno cultural que tiene muchos otros
aspectos y contenidos además de los aquf tratados.
7.1 Danza y confrontación: transformación en el tiempo y en
el espacio
Existe una descripción sobre las ñestas de San Juan en Otavalo de
a mediados del siglo pasado que es muy intcresurte referir, aunque sea
brevemente, pues nos da cierta perspectiva temporal sobre las fiestas en
nuestros dfas.
En junio de 1863 Fiedrich Hassaurek, el encargado norteamericano
en Quito, llegó montado a caballo al lago San Pablo -en ese tiempo
llamado también Imbacocha-. El habfa escuchado muchos relatos de
cómo los indfgenas otavaleños festejaban San Juan y por eso iba a verlo
con sus propios ojos. La ruta que él se habfa trazado atravesaba primero
la pequefia ciudad de San Pablo donde las fiestas de San Juan ya habfan
comenzado. Hassaurek (1967:149) describe lo que vió de la siguiente
manera:
"En una de las calles me encontré con un grupo de hombres.
Algunos llevaban en sus cabezas coronas de plumas altas de
acuerdo a la tradición indfgena antigua... Un número equivalente
de hombres, vestidos como mujeres y magnfficamente ataviados,
enfrentaba at primer grupo... Violines y gUitarras toscas constitufan
la orquesta que los acompañaba. Realizaban como una contradanza
que consistfa en una variedad de figuras. Primero bailaban en las
calles, después en un plaza'i.
Después Hassaurek se dirige a un lugar abierto cerca de una
pequeña capilla llamada de San Juan, a las afueras de la ciudad de
Otavalo, donde se realizan ciertas danzas ceremoniales.
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"EL26 de junio, temprano en la mañana, me fui montado a caballo
al lugar donde se realizan los bailes... En la distancia parecfa que la
armada inglesa habfa acampado en el lugar, pues cientos de
mujeres indfgenas con sus chales rojos favoritos, esmban sentadas
en largas filas a lo largo del césped verde donde se realizaba la
fiesta..." (Hassaurek op. cit. p. l5l-52)
Se puede notar claramente en su texto que las 600 o 700 mujeres
vestidas en rojo y sentadas en el césped, alrededor de igual número de
hombres, le deben haber causado mucha impresión. Los hombres, al
igual que en San Pablo, iban vestidos para la ocasión. Sobre lo que
ocurre en el sitio del baile próximo a la capilla de San Juan, nos da
solamente una corta descripción:
Asf, mientras las mujeres hacfan de espectadores y disfrutaban de
la comida y la bebida, los hombres realizaban una serie de danzas,
que es en lo que principalmente constituye el festival" (op. cit. p.
rs2).
'Confrontaciones ceremoniales' en Ia capilla de San Juany en San Pablo
En 1953, el antropólogo ecuatoriano Conzalo Rubio estuvo en las
fiestas de San Juan, en el mismo lugar donde Hassaurek habfa estado 90
aflos antes, en la capilla de San Juan en las afueras de Otavalo.
"Durante todo el año el lugar permanece abandonado y solamente
se lo usa como pasto para las ovejas; pero durante los dfas 24 al29
de junio es el centro de las fiestas de la gente del valle" (Rubio
1956:300)r
En estos dfas la plaza está rodeada de puestos donde se vende
chicha, trago, comida y helados.
"La parte central de la peque{ra plaza permanece abierta de modo
que las cuadrillas o partidas de indfgenas ataviados pueden
Las citas de Rubio 1956 están tomadas de la traducción inglesa en "Human
Relations Area Files".
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bailar las tardes durante estos cuatro dfas, de 2 a 6 ó 7 de la
noche". (Rubio op. cit. p. 300-301).
Las cuadrillas o partidas participan en las confrontaciones de la
"tomadela capilla". En las memorias de Hassaurek de 1863 no se hace
referencia a estos hechos.
En 1953, los participantes de las comunidades indfgenas que
quedan al norte y al sur de la capilla de San Juan estaban divididos en dos
grupos. El un grupo abarcaba gente de San Juan y de las comunidades
localizadas al norte de la capilla, a saber, Cachiculla, Cotama, La Bolsa y
Carabuela, todas ellas situadas al oeste de lo que hoy es "La
Panamericana". Las comunidades que, segrñn Rubio, constitulan el otro
grupo quedan al sur de San Juan y son Montserrate, Santiaguillo,
Punyaro e Imbabuela. (Véase el mapa de Otavalo en el apéndice).
"En la pequeña plazade San Juan se agrupan las cuadrillas de cada
facción. A la primera oportunidad el jefe de la facción, de acuerdo a
una costumbre antigua, debe confrontar al otro jefe "gallo a gallo"
para decidir el ganador. Los grupos pelean entre sf". (Rubio op.
cit. p. 302).
Uno de los jefes de los participantes de Punyaro le explica a Rubio
el origen de estas peleas:
"...los blancos nos dieron la costumbre de pelear entre nosotros
para ganar la capilla... Para gozar de las fiestas los blancos hicieron
esto". (op. cit. p. 302).
El antropólogo duda de que ésta sea una explicación "verdadera",
mientras que, por otra parte, no le cabe ninguna duda de que las peleas en
sf eran mucho más serias antes, pues antes, según se dice, se llamaba
incluso a la policfa y al ejército para que mantuvieran la ceremonia en
jaque:
"Las cosas han cambiado con respecto a las peleas brutales y
peligrosas en las que la policfa tenfa que intervenir. Para lograr el
éxito de la ceremonia, ellos mismos se vefan obligados a pedir su
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colaboración... incluso la dc un batallón acuartelado en la capital de
la provincia. A pesar de la vigilancia ocurrfan peleas aunque no con
la brutalitlad de antes" (Rubio op. cit. p. 304).
Se puetlc rludar del "éxito" que tenfan en controlar las fiestas los
rcpresentantcs rlcl monopolio estatal de la violencia. Un antropólogo
nortcamericano quc ha presenciado las luchas 30 años más tarde describe:
"Muchas pcrsonas quedan claramente heridas y ocasionalmente hay
muertos durante el intenso lanzamientos de piedras" (Weinstock
1974:72).
De acucrdo a las descripciones de Weinstock, de 1972, la
ceremonia ticnc rasgos de ser una fiesta popular, sobre todo para los
espectadores:
"En doccnas de puestos, atendidos por no-indfgenas, se vende
comida y bebida para el gentfo que asiste a la fiesta. Un gran
número dc no-indfgenas asisten igualmente de espectadores" (op.
cit.).
También muchos indfgenas otavaleños de otras comunidades
asisten como cspcctadores, sin embargo, ellos visten el traje blanco y azul
de los otavaleflos y no participan en las luchas. Aquellos que participan
en las danzas y la confrontación se han ataviado de diferentes modos,
dependiendo de la comunidad de la que provienen; pueden llevar puestos
pantalones florcados o pantalones de montar, camisas azules o amarillas;
algunos llevan la cara cubierta con caretas y otros con pañuelos.
(Weinstock op. cit. p. 70).
En l970la confrontación se la describe asf:
"El un grupo conformado por San Juan, Cotama, etc., son los
primeros en llegar temprano en la tarde. Llegan en grupos
pequeños... y bailan en pequeños cfrculos... Más tarde, mientras
los integrantes del primer grupo bailan en la plaza en la cima de la
colina, llcga gente del otro grupo amontonados y bailando por el
camino que queda al pie de la coüna. Tanto los espectadores como
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la gente de los dos grupos beben mucho. Finalmente hay una
confrontación entre los grupos... y ambos se tiran piedras. El
objetivo del grupo de abajo es tomar la capilla 
-tarea casi imposible
debido a la logfstica de la situación-." (Weinstock op. cit. p.72).
Existen ciertas diferencias entre la descripción de Rubio y la de
Weinstock sobre la confrontación de la capilla de San Juan. Según
Rubio, los cabecillas de cada grupo inician las luchas. Los dos grupos
están reunidos en la plaza a la vera de la capilla, antes de que la
confrontación empiece. En la descripción de Weinstock, los cabecillas no
tienen ninguna función; asf mismo, solo uno de los grupos está r€unido
en la plaza, mientras que el otfo grupo llega más tarde y trata de tomar la
plaza de baile.
Una explicación de estas diferencias pueden ser las
transformaciones de algunos aspectos del ritual ocuridas al pasar de los
años. Otros elementos, sin embargo, se mantienen constantes en ambas
descripciones: el lugar de la confrontación, en la plaza de la capilla de San
Juan, y la participación de dos grupos. Las comunidades participantes en
cada uno de los grupos son también, a grandes rasgos, las mismas en
1953 y en 1970.
Las dos descripciones coinciden también en que lo que ocurre en la
capilla de San Juan es tanto danza como confrontación 
-o pelea- entre
dos partes. Mi experiencia de Otavalo es que, al parecer, no existe una
lfnea divisoria clara entre el baile y las tendencias de pelea. El baile puede
volverse fácilmente un poco agresivo; casi parecerfa haber una
continuidad del baile a la confrontación. En las danzas de San Juan
participan tradicionalmente solamente los hombres; grupos de hombres
disfrazados que van danzando parecen competir mutuamente y, en las
luchas de la capilla, esta competencia toma la forma de confrontación
entre dos partes. Se puede suponer que una continuidad de danza y
confrontación entre dos grupos puede tener que ver con la tendencia
general de organizar fenómenos en 'relaciones de dos' 
-lo que implica la
posibilidad de conflicto-.
El otro lugar donde tradicionalmente también hay danza y
confrontación entre grupos de algunas comunidades es San Pablo del
Lago, que queda al este del lago del mismo nombre.
24r
Hassaurek, en 1863, no menciona tales confrontaciones, a pesar de
que sf describe la presencia de dos grupos de hombres, los del un grupo
iban disfrazados de mujeres y realizaban una "contra-danza". La
continuidad hipotética de danza y confrontación no implica que los bailes
de San Juan deben necesariamente conducir a confrontaciones. La
frecuencia con la que ocurren varfa seguramente con el tiempo.
En los años 80 se dice que "tradicionalmente!' la gente de Pucará,
La Compañfa y Camuendo, comunidades localizadas al lado norte del
Lago San Pablo, se reunen y van a bailar 
-y pelear- con la gente de San
Rafael --cuya comunidad queda al sur del lago- a la pequeña ciudad de
San Pablo, en la que predominan los mestizos. (Véase el mapa en el
apéndice).
En 1984 un hombre de La Compañfa nos cuenta:
"8125 de junio se va a ...San Pablo, ahf hay unas plazas grandes.
Todas las comunidades de La Compañfa, Pucará, Agato,
Camuendo, allá van a reunirse, todas las comunidades que
pertenecen a San Pablo van disfrazados, cada comunidad se
distingue por los disfraces. En Angla, por ejemplo, cargan
campanillas.
Allá comen, se chuman, algunos que no les gusta vienen tarde acá
ala comunidad, a las 4, en cambio aquf siguen bailando... Ahf
también hay algunos problemas, tarde vienen diciendo que han
perdido algunos vestidos, algunos vienen peleados, algunos han
perdido a los huahuas, como ya vienen chumados pierden el
juicio...
Antes cuando yo era huahuito habfa unas gentes de San Rafael;
vienen a San Pablo a pelear con la gente de La Compañfa, de
Camuendo. En la plaza ya no quiere salir. A mf me daba miedo de
ir a San Pablo, yo no acostumbraba de ir a las ftestas porque mi
papá también venfa peleado con garrotes, con piedras cargadas.
Las mujeres también se iban cargando piedras... y encontrándose
grupos ahf sf se peleaban, pero también sabfa estar controlando la
policfa, pero no hacfan caso.
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Eso ya no existe, totalmente ya cambió".
Otro hombre de La Compañfa, que ahora es evangélico pero que
antes participaba activamente en las fiestas y bailes de San Pablo, nos
cuenta con mucho entusiasmo:
"Antes cuando participaba, fuerte bailábamos, lbamos a pelear en
San Pablo, sabfamos andar con garrote y con piedra, tomando
trago bravos éramos. La pelea era con gente de San Rafael, ahora
ya no hay esas peleas. Esas peleas eran desde los abuelos, yo no sé
cómo comenzaron".
Es talvez diffcil uatar de explicar el origen, "cómo comenzó" si,
como se ha sugerido antes, se trata de un fenómeno estructural, de algo
que se da como una posibilidad si se parte de 'dos' como principio de
organización. Weinstock (1974) por su parte, parece no haber encontrado
una explicación satisfactoria a estas 'luchas ceremoniales':
"Se desconoce el origen de esta costumbre. No existen causas
subyacentes de tipo económico u otras para la hostilidad entre los
dos grupos. La oposición se manifiesta solo durante San Juan"
(op. cit. p.72).
Un aspecto que yo noté, al tratarse de las comunidades que
tradicionalmente se han confrontado en tales 'luchas ceremoniales', era
que habfan claras diferencias entre ellas; difercncias de tipo, comunmente
llamado, 'simbólico', las cuales tienen que ver con la manifestación de
identidad.
Un ejemplo de esta diferencia se expresa en un elemento importante
de la vestimenta de las mujeres, esto es, en los gruesos collares que
siempre llevan puestos. En el grupo de las comunidades que se
encuentranen la plaza de San Pablo durante las fiestas de San Juan, las
mujeres usan collares de coral rojo; este es el gnrpo de San Rafael. En las
comunidades del otro grupo las mujeres usan collares dorados; a este
grupo pertenece La Compañfa2. Sin embargo, esto no es más que una
Los collares dorados son los más usuales en la región de Otavalo.
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dcscripción de un contraste entre cosas parecidas, contraste que Se
constituye culturalmente y que se relaciona con la identidad; de ninguna
manera es una explicación causal del fenómeno.
El origen de las fiestas de San Juan en Otavalo puede posiblemente
relacionarse con la influencia cultural inca y más tarde con su conquista
clc la región. De las dos fiestas de los equinoccios en el tiempo de los
lncas, cápac Inti Raymi en diciembre e Inti Raymi en junio, San Juan
serfa una continuación del Inti Raymi -que en Cuzco habrfa sido la fiesta
"menor" del sol-. (Véase capftulo 3.4).
San Jtnn y San Pedro 3
En el capftulo 5.2 discutf brevemente la posibilidad de considerar
San Juan 
-en Otavalo- como una fiesta doble, en la cual el dualismo se
expresarfa en el 'espacio' y no en el 'tiempo'. En este capftulo trataré de
explicar esto más a fondo.
Diferentes personas y diferentes fuentes escritas indican fechas
distintas al tratar de determinar las fechas de los distintos sucesos en las
fiestas de San Juan. Segrún diferentes pemonas de Peguche, la toma de la
capilla de San Juan es "eL24 dejunio", o "el 25 dejunio", o "dura cuatro
dfas y en cada dfa participan distintas comunidades en la toma". Sobre las
fiestas y las luchas en San Pablo, alggnas personas de La Compañfa nos
dijeron que duraban un dfa, otras que duraban dos o más. Pero, al
párecer, iodos estaban de acuerdo en que San Juan se inicia la noche del
22 de junio. En ese dfa, los hombres de las diferentes comunidades se
dirigen a rfos, acequias y lagos para tomar el baño ceremonial4.
Una parte de la información necesaria para escribir este capítulo se la debo a
Marfa Antonieta Guzmán, quien estuvo en las fiestas de San Juan en
Peguche, en 198ó. Ella obtuvo resPuesta a algunas de las preguntas que me
han posibilitado escribi¡ sobre un ritual que no he prescnciado.
Antes, los hombres de Peguche iban a la media noche a la conocida cascada
(capftulo 4.2), que nace del rfo proveniente del Lago de San Pablo' Pero, en
los últimos años, ha habido tantos turistas que han ido a la cascada, que
ahora el baño se realiza en otro lugar.
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La ficsta <Ic San Juan se temrina el 27 de junio con San Juan
Pascai, que al misno tiempo es la vfspera dc San Pcdros. San Pedro dura
a decir de algunos has¡a el 1 dejulio.
Se puede dccir que las fiestas y bailes de San Juan tradicionalmente
han concentrado a la gente de las comunidades de Otavalo en dos lugares
definidos, donde, al menos en algunos perfodos, se han desarrollado
luchas sobre el control de la plaza de baile entre los dos grupos de
hombres 
-sobre todo hombres- que, disfrazados, danzan. Las
comunidades del norte y sur de la ciudad de Otavalo se encuentran en la
plaza de la capilla de San Juan, mientras que las comunidades del norte y
sur del Lago de San Pablo se encuentran en la ciudad de San Pablo6'
Las comunidades del noreste de la ciudad de Otavalo parecen en
cambio no haber pertenecido a ninguno de los lugares de encuentro. En
Peguche, por ejemplo, San Juan es una fiesta vinculada a la familia y a
las visitas de casa en casa, mientras que San Pedro es una fiesta más
pública. Weinstock escribe en este sentido:
"Inmediatamente después de una fiesta de una semana en honor a
San Juan, comienza la fiesta de San Pedro... el 29 de junio... Las
celebraciones del dfa de San Pedro son más comunes en las
comunidades del norte de Otavalo, en Peguche y Quinchuquf. Se
contratan bandas para que toquen en la plaza donde bailan los
hombres disfrazados". (op. cit. p. 73).
Durante San Pedro, en Cotacachi, al norte de la región de Otavalo,
hay bailes y confrontaciones parecidas a las de San Juan. Cotacachi es
pues el tercer lugar de la región donde ocuren tales "peleas rituales".
Para terminar, se puede establecer un paralelo histórico 
-no
solamente para mostrar conexiones, sino también para cuestionar el tipo
Pascai significa en quichua "disolución"; viene de pascana que significa
"soltar", "safa¡", "desamarrar".
Este patrón se puede obtener al comparar las diferentes descripciones y
relacionarlas con un mapa de la zona (Apéndice).
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de relaciones quc pucdcn existir entre los rituales y lo que llamamos
"realidad"- entre lo que son repeticiones rituales de actos simMlicos y lo
que son "hcchos realmente históricos".
En este sentido, quisiera comparar dos fcnómenos que
normalmente se tratan por separado. Segun lo presenta Moreno (1977),la
ola de levantamientos del siglo XVIII, que se habfa extendido a toda la
región de los Andes, tuvo, en Otavalo, tres centros. En 1777 los
indfgenas se levantaron contra los "blancos" en Cotacachi, en la ciudad de
Otavalo y en San Pablo. La organización indlgena no pudo, sin embargo,
-tampoco en esta ocasión- resistir el contraataque militar del po'der
colonial.
¿Por qué los tres principales centros de la insunección en la región
fueron casi los mismos lugares que hoy se consideran "tradicionales" en
la celebración de las luchas ceremoniales? Es lógico buscar las causas de
la rebelión en las relaciones polfticas y económicas como Moreno lo hace
en su trabajo (op. cit.); sin embargo, las razones por las que la
insurrección adoptó la forma que tuvo, o las razones por las que las
luchas rituales se llevan a cabo en los mismos lugares donde las "luchas
reales" ocurrieron en el siglo XV[I, deben quizá buscarse justamente en
la relación entre los 'rituales' y la 'realidad'.
Rüuales: unidady dualismo expresados en 
-NTIN
Una de las principales hipótesis de este trabajo ha sido que, en la
región de los Andes, el 'dualismo' como principio de organización se
vincula a la cultura Quechua y al idioma quechua. Las 'luchas riruales'
que se realizan en Otavalo en San Juan pueden considerarse también
como una expresión del principio de dualismo. Asf, a través del concepto
'prinóipio de división dual' he tratado de establecer cierta conexión entre
las formas de expresión lingüfstica y las formas rituales dentro de la
cultura Quechua.
La estructura que se ha obtenido en base a las distintas
informaciones sobre las fiestas de San Juan no es, sin embargo, una
simple estructura dual ritual ni en el tiempo, ni en el espacio, a pesar de la
existencia de las divisiones 'duales' a varios niveles.
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Ahora, si tratamos de pensar de acuerdo al concepto -ntin, resulta
que la dualidad y la unidad son dos caras de la misma moneda, dos
aspectos que se suponen mutuamente. Visto asf, los rituales de San Juan
expresan también una unidad.
Las ceremonias, como expresión tanto de oposición como de
unión, son un tema muy tratado en la bibliograffa sobre los Andes. En el
análisis de Skar sobre lo que en Matapuquio se llama "Camaval", que es
la ceremonia más importante del año en la comunidad, se considera esta
ceremonia como "la expresión del antagonismo entrc partes y asl mismo
la expresión de su unión última". (1982: 236) A nivel más general Skar
escribe:
"Sugiero que en el caso de las fiestas de Matapuquio, en sus
actividades rituales se expresa tanto f¡sión como fusión". (Skar op.
cit. p. 239).
Al parccer esto es un fenómeno general en lo que se refiere a los
rituales de la región de los Andes y, en lo que se refiere a la región de
Otavalo, se expresa especialmente en las ñestas de San Juan.
Si nosotros tomamos el tema sobre el morfema quechua -ntin,
vemos que es la ¡alz de la palabra tinku, un concepto que según Platt
(1976, 1980) se usa para referirse a las 'luchas rituales', al menos en
Bolivia. Luchas ceremoniales parecidas existen en toda la región
quechua-hablante, incluso bien al norte, en Otavalo; no obstante, aquf la
palabra tinku en sf no se usa para denominar a las luchas rituales de San
Juan.
Se dice que el nombre Inca de esta fiesta, que los otavaleños
continúan festejando y que con la introducción del crisüanismo recibió el
nombre de "San Juan", era Inti Raymi, que en quechua quiere decir
"Fiesta del sol". una vez más nos encontrÍlmos con el morfema -ntin,
esta vez como rafz de la palabra inti, palabra quechua que significa sol.
Qué implicaciones puede tener entonces el que -ntin sea parte
constituüva del nombre del sol, el cual culturalmente, se localiza en el
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centro.T En realidad, poco sabemos sobre el origen de los conccptos
centrales en un contexto ritual, palabras que ticnen signifrcados diferentes
pero que a pesar de ello se relacionan.8 Sin embargo, es posible suponer
que alrededor del morfema -ntin se forma un campo semántico de
significados relacionados entre sf, que tienen sentido a diferentes niveles
dentro de la cultura Quechua.
Si se sigue el hilo de estos planteamientos al final quedan los
fragmentos de una estructura en la que se presientan conexiones,
coherencia y continuidad, que tienen una forma diffcil de captar y quc,
talv ez, han desaparecido.
7.2 San Juan en las comunidades
La continuación de este capftulo requiere de un cambio de
perspectiva: quisiera presentar ahora la fiesta de San Juan tal como se
prepara y se realiza en nuestros dfas, y también la participación de
hombres y mujeres. Para ello, cabe recordar que la gente participa de
distintas formas y que los mismos participantes tendrán perspectivas
distintas acerca de un fenómeno complejo como, con seguridad, se lo
puede califrcar a San Juan en Otavalo; un complejo ritual y festivo que en
su apariencia católica/cristiana tiene relación con San Juan el bautista.
Poco antes de la Semana Santa, en 1984, conversé con dos
hombres de La Bolsa sobre la fiesta de San Juan; uno de ellos me dijo:
"La principal es San Juan para nosotros, esperan con ansia de que
llegue el San Juan. Para nosotros algo auténtico, flautas o guitarras
o rondines, todas estas cositas, y para disfraces unos pantalones o
máscaras asf. Desde ya pasamos de esta Semana Santa ya
principian, faltando un mes ya comienzan a bailarse el sábado por
El sol tenía un papel central en el universo cultural inca, como se lo puede
apreciar al leer por ejemplo la historia de Ga¡cilaso de las Vegas.
Almeido 1979 es no obstante un intento de explicación histórica en este
sen¡ido.
u8
la tarde hasta que llega la fiesta propia; asf para que fuertemente
bailan cuando llega San Juan".
En las comunidades, las mujercs inician también otro tipo de
preparativos un mes antes de la fiesta. Se muele mafz para hacer chicha y
trigo para hacer un tipo especial de pan. Se prepara también diferentes
tipos de comida: mote, gallinas y cuy (el cual tiene un papel especial cn
contextos rituales). Un muchacho de La Bolsa al conversar con un
hombre mayor sobre los preparativos de la fiesta dice en una de las
grabaciones:
"Faltando 15 dlas empiezan a preparar mote, chicha, colada, came
de gallina, de cuy habiendo, papitas. Todos preparan para dar a
los que bailan. No solamente llegan los vecinos, cualquier vecino
de la comunidad".
El hombre mayor dice que él también va bailando de casa en casa.
Las mujeres por su parte se quedan en la casa para recibir a los que llegan
bailando y para brindarles algo de comer y de beber. Para él la fiesta
significa alegrfa, todos bailan; mientras que el muchacho dice que a él no
le gusta bailar:
"Por ejemplo no quiero bailar, un poco, aunque el papá dice a
fuerza hay que bailar, no le hago c¿lso, me da miedo, tampoco
tomar".
El asiste a una escuela religiosa 
-católica- en Otavalo y rechaza
algunos aspectos de la fiesta de San Juan que üenen que ver con el baite y
el trago. Pero para é1, la chicha que cada familia tradicionalmente hace cn
su casa, es algo distinto:
"La chicha en cada casa se hace en fiesta de San Juan nomás. No
solo la mamá, también todos hacen eso, todos tenemos que
participar.
Se le cocina como cocinamos a otras comidas, asf mismo se le
hace,malz algunos con panela. Después ya se chicha.
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Primero se cocina en un grande tanque, digamos, y se pone dulce y
se cocina bien. En una noche nomás ya está chicha"9
Según el muchacho en su casa tanto las mujeres como los hombres
participan en la preparación de la chicha. Por su parte varias mujeres de
Peguche afirman que los hombres ya no ayudan en este tipo de tareas.
Antes ayudaban a preparar San Juan, ahora solo las mujeres lo hacen, los
hombres se han vuelto "machistas". Tradicionalmente las mujeres no
participan en el baile a pesar, de que se dice que ahora las mujeres pueden
participar. Un hombre de La Bolsa nos dice por ejemplo:
"A veces cuando se toman un poco de trago bailan las mujeres,
oyendo la música da ganas de bailar a ellas también. Ellas no se
disfrazan".
Al parecer hay una clara diferencia entre los papeles de la mujer y
del hombre en relación a San Juan, aunque también hay una serie de
cambios menores en este sentido.
Los hombres forman grupos que se disfrazan y que van bailando
de casa en casa, primero lo hacen en la comunidad y después se van a
otras comunidades cercanas. La antropóloga norteamericana Peggy
Barlett, que estuvo en las fiestas de San Juan en Agato en 1970 y en
1977, describe la llegada a una casa de un grupo de danzantes:
"Al llegar a una casa, el grupo saluda a los dueños y comienza a
"danzar" en cfrculos en una parte del patio.,. en el grupo hay
algunos músicos que tocan guitarras, bandolfn, flautas o
armónicas; los músicos tocan en el centro del cfrculo, girando
lentamente mientras los "danzantes" marchan alrededor con pasos
pesados y ruidosos" (Barlett 1980: 119).
El que ella utilice comillas al referirse a la danza de los hombres
debe ser debido a su impresión de los "pasos pesados y ruidosos". A
Para otras personas es necesario que la bebida fermente un par de días para
obtener buena chicha.
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continuación escrih Barlett que el grupo de danzantes es recibido por el
"ama de casa", quien les brinda algo de tomar, o también por el 'Jefe de
familia", si él no se ha ido a bailar.
La chicha se sirve de un balde de plástico con un cucharón y el
trago se sirve en un vasito pequeño a todos los presentes. Según Barlett,
el dar y recibir alcohol es, en este,sentido, el elemento más importante de
la fiesta de San Juan; es el elemento que se ha conservado en la
comunidad de Agato aún en un tiempo de grandes cambios. A través del
intercambio de alcohol se establece y mantiene los lazos sociales entre las
familias:
"La fiesta de San Juan ha persistido, a pesar de la enorme presión,
debido a su importancia en cuanto a los brazos de reciprocidad
entre familias. En la medida en que la base agrfcola de la
comunidad se vuelve mlls precaria a causa de la sobrepoblación y a
causa de la migración y de las manufacturas textiles y el comercio,
que cada vez son más comunes... los aspectos religiosos de San
Juan han desaparecido. El "multi-funcional" beber de casa en casa,
que aún se mant¡ene, se usa para obtener rccursos económicos y
polfticos, para mantener lazos recfprocos y para reafirmar la
participación de uno en la comunidad". (Barlett op. cit. p.127).
En otras palabras, Barlett considera que el elemento central en la
celebración de San Juan es la integración social de la comunidad a través
de la reafirmación de las relaciones de reciprocidad, expresada en el
alcohol que funciona como "regalo". Considero que ésta puede ser una
interpretación razonable de un aspecto de San Juan. Pero no se puede
dejar de notar que la fiesta tiene muchos otros aspectos que quizá son
igual de importantes y que también deben considerarse si se va a tratar de
explicar por qué se sigue celebrando esta fiesta con el entusiasmo que se
lo hace.
Al cuestionar ei análisis de Barlett quisiera hacerlo en relación a
algunos elementos de la situación que ella analiza y que, al parecer, ella
ignora. Una cosa es que los hombres, que llegan a una casa y que reciben
alcohol al llegar, están disfrazados. Si el objetivo de la visita es mantener
relaciones sociales y obtener recursos, no se puede ignorar que el
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contexto en que esto se realiza, debido al disfraz, es un contexto que
MacAdrew & Edgerton 1970llaman "tiempo fuera del tiempo" ("time-
out").
También se puedc decir que San Juan tiene aspectos de lo que
Gluckman (1955) llama "rituales de inversión". Se dice, por ejemplo, que
en las noches de San Juan "todo puede pasar" (entre hombres y mujeres);
o como lo dijo una mujer: "San Juan es el tiempo en que los hombres ya
no son maridos"l0. El que los hombres indfgenas se vistan de mujeres o
de mestizos 
-en este caso a manera de burla- indica también que se
adoptan otros papeles e identidades durante San Juan. Asl, las personas
que reciben bebidas alcohólicas al llegar a una casa pueden bien ser, en
ese momento, "personas sociales" distintas a las "personas sociales" que
normalmente participan en las relaciones sociales. Una interpretación de
este tipo se toma más probable si se considera que este es un contexto
cultural, en el que la identidad se asocia fuertemente a la vestimenta. En
Otavalo, la ropa expresa, además de identidad sexual, tanto una identidad
étnica común como las diferencias entre las comunidades. La vesümenta
es, de hecho, una condición necesaria 
-si no suficiente- para que la
identidad étnica de un indfgena otavaleño se reconozca como tal.
Otro punto es que Barlett parece no dar importancia a la danza. El
quc los hombres dancen no deja de tener importancia por el solo hecho de
que al observador le parczca que (¿en realidad?) no es una danza y por
ello, utilice comillas al referirse a estc fenómeno.
Un fenómeno que quizá se puede usar para desarrollar el análisis
de Barlett es que los grupos de danzantes también van a otras
comunidades. En base a esto, es posible imaginarse una interpretación
que también incluya la integración social más allá de los lfmites de la
comunidad. Las peleas rituales, antes mencionadas, han tenido
posiblemente una función de este tipo, y los pequeños grupos que van
bailando a otras comunidadcs seguramente han contribuido también en
este sentido. Pero al parecer hay también cierta estructura en rclación a tal
l0 Esto parece ser usual en las fiestas y rituales de este tipo en varias zonas de
los Andes.
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integración. Los grupos de danzantes no van a las comunidades con las
que, tradicionalmente se han confrontado en las luchas riruales de la
capilla de San Juan o en San Pablo, sino por el contrario, van a las
comunidades "aliadas" o a las que, en el contexto de las luchas, han
mantenido una relación neutral.
Una de las grabaciones de La Bolsa es una conversación 
-que en
parte se dirigfa a mi- entre dos hombres sobrc el ir a otras comunidadcs
durante las fiestas de San Juan:
"Entre la comunidad conversamos para imos a dónde a bailar,
cómo irse, con quién vamos a estar reunidos. Grupos, grupos no
solamente un grupo, grupo de aquf arriba, grupo de abajo, grupo el
otro de La Lomall, o sea que 3 grupos.
Para ir a otra comunidad sl nos unimos.
Creo que van a Carabuela, Cotama, a Peguche, hasta donde
avancen ellos creo, de mi parte no me he ido. Una semana aguanta
San Juan, se baila de noche, de dfa, lo que avance. Uno no se
avanza, una noche, un dfa nomás; hay algunos que se aguantan una
semana, creo.
Algunos toman poco, poco nomás, mientras el compañero toma
bastante y ya se queda.
Es que en cada casa mucho trago que dan, con el frfo uno se toma
y ya pasa".
También en La Compañfa se forman grupos de hombres que van
danzando de casa en casa en la comunidad y que igualmente van a las
comunidades cercanas. Aquf también son las mujeres de la casa las que
reciben a los que llegan y las que les dan chicha y trago. Respecto a la
"La [.om¡" es una pequeña colina que pertenece a La Bolsa. "A" vive en la
parte alta de la comunidad, es decir en la parte de aniba del camino que pasa
por la pequeña comunidad.
B:
A:
B:
A:
ll
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comida que se prepara para San Juan parece ser que tiene un valor ritual
distinto al del "alcohol", en la medida que la comida se convida solamente
a los parientes y a los que una conoce bien. El intercambio de comida
durante las fiestas de San Juan es asf una expresión de lazos sociales más
cercanos y fuertes que los expresados en el intercambio de alcohol. Un
hombre de La Compañla Baja señala esto al decir:
"En la fiesta se pone choclo, mote, se hace mazamora para invitar
a los vecinos, a la familia, también se baila para alegrar la fiesta y
estar bien con la familia; dura 8 dfas. Se baila aquf en La
Compañfa, algunos pasan a otras comunidades, a Pucará, a Agato,
a Quinchuquf, a Peguche..."
Otro hombre de La Compañfa Baja al describir San Juan retoma
nuevamente varios de los elementos ya mencionados antes: el que uno se
disfraza, el baile, la chicha y además describe otra forma ritual del uso de
la comida, denominada castiüos 12:
"San Juan es el más importante. Se festeja vestido de otra ropa, se
compra la ropa, se baila, casa en casa, se baila con amigos...
también participo bailando, hasta donde alcanzo. Solo hasta La
Compañla Alta, no a otras comunidades. Los evangélicos no
bailan, a sus casas no se puede ir, no hacen chicha, nada.
Los católicos que toman saben colgar castillos dentro de la casa,
ahf colgan plátano, naranjas, panes, todo eso, lo que haiga, los que
saben dar la chicha, mazamorra y mote, asimismo tienen castillo,
también revientan voladores... "
Los castillos se cuelgan preferiblemente encima de un pequeño altar
dedicado a un santo, en especial si la familia üene una estatua o un cuadro
de San Juan. Es usual que las familias católicas tradicionales sean dueñas
de cuadros o estatuas que se intercambian durante San Juan; es decir, una
En este contexto
especialmente de
especialmente para
castillo significa una forma de decoración hecha
cosas comestibles. enlre ellas roscas horneadas
la ocasión.
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familia presta su santo a otra familia. La familia que tiene un santo
prestado construye un altar, lo decora y cuelga un castillo en honor al
santo visitante.
En cuanto a los santos y cuadros deben haber sucedido grandes
transformaciones en los últimos 40-50 años. Elsi Parson escribe en
1940-41 sobre Peguche:
"No existen santos que sean propiedad privada 
-un dato curioso a
los ojos de un etnólogo que ha estado en México" (Parson 1945:
r7).
Transformación en bs ritos y en el corccimiento cultural
Sin embargo, se debe precisar que los cambios más grandes de la
fiesta de San Juan son una consecuencia de la creciente actividad
misionero de los últimos añosl3. En varias dc las citas presentadas se ha
mencionado que existe cierto desacuerdo sobre algunos de los aspectos
de San Juan. En 1984, la situación era la siguiente: los que se habfan
convertido y eran miembros de las nuevas iglesias de la región,
prácticamente no podfan participar en las fiestas de San Juan. La misión
católica trataba por su parte de dar un contenido más cristiano a la fiesta.
Si nos atenemos a diversas fuentes y aceptamos que San Juan üene
un significado muy grande en la vida de los otavalenos, y también que la
actividad misionera conlleva grandes transformaciones respecto a esta
fiesta, se puede concluir que la no participación en las celebraciones
tendrá consecuencias sociales y culturales en Otavalo. Una consecuencia
puede ser el surgimiento de contradicciones intemas en la identidad étnica
Otro factor que también ha contribuido a estos cambios es el desarrollo
económico de la región. Este es r¡n tema muy amplio que Barlett trata en su
trabajo (op. cit.), pero que yo en este contexto no trata¡é de profirndizar. En
las citas del capftulo 7.3 se pueden captar algunos de lós cambios en la
concepción de los aspectos económicos de la fiesta; un ejemplo es el que
los evangélicos digan que ahora prefieren usar el dinero en comida y no en
fiestas ni rituales.
l3
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de los indfgenas, en la medida que ser indfgena requiere también de la
participación en la fiesta. Además, serfa lógico suponer consecuencias
sociales manifestadas en mayores tendencias a la división en las
comunidades donde la mayorla de la población se ha convertido a una
nueva religión.
Al mismo üempo hay indicios de un proceso contrario. En muchas
comunidades la fiesta ha logrado reunir en los últimos años, un mayor
número de participantes. Asimismo, es también lógico suponer que el
contenido de la identidad étnica de los indfgenas de Otavalo está
continuamente en un proceso de transformación. Ahora bien, yo habfa
mencionado que un aspecto central de los rituales podfa ser la
transmisión de una forma de conocimiento cultural a la que quizá no era
posible acceder de otro modo. En este sentido, grandes cambios en
relación al complejo ritual de San Juan puede conllevar cambios
cualitativos en la identidad cultural de los indfgenas otavaleños.
En base a las hipótesis presentadas en este trabajo sobre los
principios organizadores, me inclinarfa a creer que tal conocimiento,
ritualmente transmitido, tratará en este contexto sobre la relación en el
'espacio' y las 'relaciones entre dos', sin que esto implique afirmar que
éste es el único aspecto de dicho conocimiento. En la década de los 80
necesa¡iamente debe ser diffcil mantener una identidad cultural basada en
tales principios, especialmente en un contexto social mayor en el que se
desprecia la identidad cultural indfgena, que está marcado por el hecho de
que la cultura hispanoamericana se basa en principios de organización
distintos y donde además el estado contfnuamente trata de obtener una
mayor centralización del poder.
Por su parte, los indfgenas otavaleños, al parecer, tienen una
capacidad de defensa cultural tan fuerte que les permitirá sobrevivir como
unidad cultural y étnica. Pero, en la lucha para mantener su propia
identidad cultural, los grupos religiosos pueden tener mucha importancia
en su papel de proveedores de ideologfas altemativas explfcitamente
formuladas, además de ofrecer posibilidades concretas para la resolución
de los aspectos problemáticos de la forma de vida "tradicional".
Lo conflictivo de una situación en la cual los rituales centrales ya
no son compartidos por todos en una comunidad, se expresaba
256
claramente en La Compañfa, en 1984. Los problemas de esta comunidad
pueden relacionarse, en cierta medida, al hecho de que San Juan habfa
dejado de ser una ocasión en la que, ritualmente, se expresaba la
integración de los diferentes grupos de la comunidad. Los grupos en
conflicto e ran preci samente grupos reli giosos.
Finalmente quisiera tratar un poco más de cerca el desanollo de la
fiesta de San Juan en el contexto de la comunidad. Para ello, trataré de
presentara diferentes personas que cuentan, en el perfodo anterior a San
Juan en 1984, sobre su actitud hacia este complejo festivo y ritual.
7.3 San Juan y los grupos religiosos en La Compañía
"Cuando viene la fiesta de San Juan en el mes de junio, algunas
personas de la comunidad gustan celebrar y a mf también me gusta
disfrazar, tocar guitarra, beber, andar, por eso no sigo ninguna
religión; si sigo me han de prohibir.
Antes eran mejores las fiestas de lo que son ahora, ahora ya no hay
como antes,la gente anterior todavfa le gusta la fiesta, la gente de
ahora que está con religiones ya no quiere participar.
Hay chicha de jora, comida, algunos sf dan misa al santo y a
algunos dioses que hay en una propaganda; sf festejan algunos,
ahora borrachos sf hay por San Juan".
Esto nos cuenta un hombre de La Compaflfa Alta; él es uno de los
que se consideran "sin religión" o "no tan católico", / que en el capftulo
6 se le clasificó como "católico tradicional". Otro hombre, clasificado de
la misma manera, también de La Compañfa Alta, dice lo siguiente:
"La primera fiesta es la de San Juan; yo sf participo porque hay
algunos compañeros que quieren hacer la fiesta y entonces
nosotros también participamos, y aunque yo esté en Colombia
siempre que se va haber la fiesta venimos acá".
Pero también hay muchos que ya no participan. En 1984, se decfa
en La Compañfa, que era la primera vez que no se hacfa una fiesta para
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toda la comunidad, a pesar de que las fiestas en los últimos años no
habfan sido como antes. Un hombre que se habfa convertido al
evangelismo dice sobre la fiesta:
"Sf, cuando era católico sf participaba, sf iba a bailar toda la noche,
de dfa venfamos a la casa, dondequiera bailábamos, lbamos hasta
San Juan Lomal4, a Peguche pasado Otavalo; como perrito de
repente perdfamos el reloj, el sombrero, los zapatos, dos, tres dfas.
Nosotros como locos vivfamos, como locos salfamos, no
pensábamos que tenfamos que comer, que dormir, mejor ahora
comprando una libra de came, gallina también comemos bien,
ahora ya no participo".
Para aquellos que se han convertido a una nueva vida es muy
importante distanciane de lo "de antes", con todo lo que ello implica.
La fiesta de San Juan parece ser una prueba, en la que una debe
reafirmar su nueva fe resistiendo a la tentación de tomar y bailar y
también de disfrazarse. Tanto para los evangélicos como para los
mornones, el distanciarse de su pasado significa, de algún modo,
distanciarse de los que aún siguen viviendo como ellos lo hacfan cuando
eran "católicos".
Los que "han comenzado una nueva vida" tienen frecuentemente
una actitud muy ambivalente rcspecto a la fiesta. Algunos van a ver a los
que danzan, mientras que a otros les parece que la datua tiene tal fuerza
de atracción que no se atreven a salir mientras dura la fiesta. Su relación
con los "católicos tradicionales", quienes por su parte, más o menos
conscientemente, tratan de lograr que los evangélicos y mormones
rompan con sus nuevos principios durante San Juan, es muy
problemática y bastante negativa.
Una mujer evangélica, que tiene una actitud más consciente que
muchas otras personas hacia su nueva fe, cuenta sobre su posición de
antes y de ahora con respecto a San Juan:
t4
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Cerca de la capilla de San Juan.
"Nosotros antes que recibamos a Cristo sf participábamos,
bailábamos, tomábamos, pero ahora, no, todo botamos, viendo el
Exodo, capftulo 23i"en el cielo y en la tiena solo yo soy" dice
Dios. Antes, nosotros pintando cualquier cosa decfamos que era
Dios, todo pensábamos que era Dios, haciendo crucitas, poniendo
angelitos, vendfamos cuyecitos y dábamos misa, asf en San Juan
también, solo misa dábamos, pero nada comamos, ni pancito, ni
manteca, ni cebolla, solo a la misal5 llevamos los santitos, pcro
ahora taita Dios no manda eso, que no adoren a fdolos, que le
adoren a Dios, asl que ahora conociendo, no queremos".
Los católicos de La Compañfa, que han aceptado a las misioneras
de la iglesia Católica 
-las madres "Lauritas"- y que con su ayuda han
organizado un catolicismo intensificado en la "Asociación de
Comunidades Cristianas, Católicas de la Liberación:", también se
distancias de varias formas de la celebración de San Juan.
Una mujer, miembro de la Asociación cuenta:
"Los de la Asociación ya no participamos en esa fiesta, los dfas de
San Juan hacemos cuno de Biblia, como fiesta mismo, y al final
hacemos como fiesta mismo,la música, el baile,la comida, chicha
sf tomamos, pero trago no".
Un hombre, también miembro de la Asociación, nos explica
porqué los católicos han modificado su participación en la fiesta:
"Nosotros ya no festejamos San Juan porque nosotros hemos visto
en la Biblia que el San Juan no ha hecho la ñesta. En la fiesta
nosotros hacemos un curso bfblico, porque antes habfa un San
Juan Bautista que le mató un rey, una muchacha que estaba
bailando y le pidió al rey la cabeza de San Juan para bailar en la
fiesta; este rey cortó la cabeza, Por eso nosotros que vivimos en el
Evangelio, nosotros cambiamos esta fiesta; hacemos el curso y
Se refiere a la radición de llevar en procesión al santo o a la imagen del
santo a la iglesia para que celebre una misa en su honor.
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después por el final del curso bailamos también, pero lintpio, ya
sin tomar, hacemos la fiestita pero muy bonitas fiestas, pcro no
disfrazados.
Sf, hay otros que siguen como antes, pocos van a bailar, pocos
hacen chichar, todo está cambiando; han habido muchas religiones
que vienen que también se han cambiado".
Lo que él de algrin modo dice es que los indfgcnas de Otavalo antes
habfan malentcndido San Juan. No es correcto festejar el asesinato del
santo con bailes y fiestas; justamente fue una persona que bailaba la que
pidió la cabeza del santo en un plato. Del mismo modo, evangélicos y
mormones, por medio de una concientización religiosa sobre el
"verdadero" contenido religioso de la fiesta, se distancian de una fiesta
ritual tradicional 
-una fiesta que en su origen "en realidad" no era
cristiana-.
Llama la atención que aquellos, que debido a razones religiosas, se
distancian de la fresta y los rituales ponen énfasis en la limpieza üanto en
cuanto a higiene se refiere como también en un sentido figurado. "A lo
tradicional", y a quienes bailan y beben y se quedan dormidos a la vera
del camino, se los clasifica de impuros. Una "nueva vida" parece exigir
una participación ümitada o al menos, una participación en otros planos.
Asf, es muy importante comer, y el beber es muy reprobable; aquellos
que en la comunidad representan una religiosidad más "intemalizada"
rechazan también el disfrazarse.
Una mujer de La Compañfa Alta que se ha convertido a la iglesia
monnona dice acerca de San Juan:
"San Juan es la principal fiesta... No participamos, no debemos
imos, es prohibido para nosotros; cuando llegan las fiesEs siempre
hacen como tomando asf peleando".
No hemos ido a la fiesta. Cuando éramos católicos sf
paficipábamos, tomábamos asf. Es prohibida la participación en
?ffi
las fiestas por parte de la iglesia. La Conferencial6 se hace unas
fiestas un poquito, vienen de los EE. UU. a vemos acá; en eso sf
participamos. Cada medio año hay Conferencia".
Tanto protestantes como mormones a veces organizan encuentros
religiosos; en estas ocasiones organizan también pequeñas fiestas en las
cuales la comida es un elemento muy importante; en vez de chicha y trago
se bebe colas (gaseosas). Otra mujer morrnona nos cuenta su posición y
la de su marido acerca de San Juan y acerca de las altemativas mormonas:
"San Juan, antes sf; él (el marido) andaba asf bailando, hasta ocho
dfas creo hay baile. Andan disfrazado, los hombres disfrazan de
mujeres, algunos disfrazan de cholaslT y se van a bailar toda la
noche.
Pero ahora estamos bastante mormones, bastante evangelistas y,
este año, el otro año no hicimos disfrazar, pero antes como era
borracho asf, antes sf le gustaba.
En la iglesia Mormona sf se hace fiestas, pero con los católicos,
con las cosas asf tomada, no participamos. Entre los mormones
-en las fiestas- también se disfrazan a los niños, les ponen unos
sombreros, les sacan asf bailando.
Antes de las fiestas de San Juan bailaban los hombres, las mujeres,
hasta los huahuas. Estamos negados de tomar, de bailar. Cuando
hay algunas ñestas entre los mormones sf se puedc bailar.
Pero con los católicos asf de San Juan no, porque ahf es como de
mal acostumbrado que hemos vivido antes. Como estar siguicndo
asf mismo es, bailando asf de noche.
Los mormones organizan cada medio año una "conferencia", a la que asisten
líderes mormones que viajan desde los EE. UU. a Otavalo.
Denominación dada a las mujeres que han rechazado su identidad de
indígenas, una categoría entre indígenas y mestizos.
l6
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Ella menciona un fenómeno muy interesante: los mormones
pcrmiten que los niños realicen una versión 
-no peligrosa- del mismo
ritual del que ellos tratan de distanciarse; ellos disfrazan a los niños para
quc bailen.
Quizá esto refleja una mayor diferenciación entre adultos y niños
"en la culrura mormona" que lo que es usual entre los otavaleños, pues
tradicionalmente la vida de los niños no se la ha separado de la vida de los
adultos. En otras palabras, los mormones "adultos" organizan una
versión modificada del ritual, un "juego" para los niños. Talvez, una
forma de hacer que los rituales, y también otros fenómenos culturales, se
vuelvan inofensivos es justamente asociarlos con los niños. Asf, se puede
suponer que ciertos elementos de la fiesta de San Juan se tomaran en
elementos inadecuados para personas adultas y pasaran a pefenecer a un
"mundo infantil". Puede ser incluso que se cree "un mundo infantil"
justamente al convertir los rituales "problemáticos" 
-portadores de
conocimieno cultural tradicional- en un "juego".
En este sentido lo más importante para los grupos religiosos es que
San Juan pase a ser algo del pasado. Convertirlo en una fiesta infantil,
separada del mundo de los mayores, puede ser un modo de lograr
distanciarse de un complejo ritual que es algo importante y real para
muchos en la sociedad de los indfgenas otavaleños. Participar junto a los
"católicos tradicionales" es, para los evangélicos y los monnones,
continuar con una vida que ellos quieren abandonar, como la mujer
mormona lo dijo en la rílüma cita:
"Como estar siguiendo asf mismo es, bailando asf de noche".
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CAPITULO 8
HTSTORIAS EN EL TIEMPO: HISTORIAS EN EL
ESPACIO
Es posible partir del supuesto de que existen dos modos de transmitir
conocimiento: a Eavés de la acción y a través del lenguaje. En el capítuto antcrior
se discutió cómo los rituales, que son acción formalizada, pueden transmitir
dentro de un determinado contexto, en este caso la fiesta de San Juan en otavalo,
un conocimiento culturalmente consütuido. Las dos hipótesis presentadas en los
capítulos anteriores, la una sobre el campo y el 'espacio' como fundamentos y la
otra sobre las "relaciones de dos" como "unidad" fundamental, se las vinculó a
algunos aspectos de San Juan.
Un tema principal en este trabajo ha sido el papel del lenguaje en la
codificación y expresión de importantes "principios de organización" de una
cultura, y a un nivel más general, el papel del lenguaje en la estructuración de la
"realidad". El lenguaje se usa para conüar historias, que juntos a los rif.uales, son
una forma muy, muy importante de transmitir conocimiento. posiblsmente, el
contar historias es una actividad fundamental para los hombres.
De algún modo, los capítulos anteriores nos conducen a la historia 
-o a
las dos versiones de una misma historia- que se presentarán a conünuación. La
primera es una historia en quichua conüada por Manuel Males de La companíal
seguida por la traducción al español de María Males, su hija. sin embargo, la
historia de María Males no es una traducción común palabra por palabra. Es en
realidad otra historia, con una estructura que se diferencia un üanto de la historia
narrada en quichua; también el contenido adquiere otra forma. No obstante se
puede decir que las dos historias forman un conjunto que abarca y cristaliza femas
tratados en oüos conf,extos en este trabajo.
La transcripción y traducción del texto quichua al español por la Dra.
carmcn chuqufn ha sido una condición indispensable para ra elaboración de
este capftulo.
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8.1 Jazindamanta Parlu
Manuel Males villashca:
Cashnami, ñucanchic abuelaca chai tucui iazindata calpachishpa. Llama
curralta tucuchishca cashca, chuscundi cabisapac llamata tucuchishca.
Chushac curralla shitashpa, masqui llama animalca na imachu, masqui sea
tucurichun, ginti valin, canpac urcumi valin, nishpa' Canpac urcuca, canpac
huahuaca fila malquicuintami, fila malquicuintami canpac huahuaca miranqui'
Masqui llamaca tucurichunpash alpami valin, canpac urcumi valin, nishca.
Chaimanta paica paitaca calpachishca, mishutaca...
Mirata, Miraman llamataca apashca, nin' Miraman llamata apacpi, chaipica
ña masqui imapash cachun canpac urcu valinca, canpac huahuacunaca fila
malquicuinta miranqui nishca, nin. Chaymantaca shamushca, nin.
Shamucpica cai Virginta aparishpami mishucunaca shamushca, nin.
Mishu shamushpaca caipi, mingachihuai nishpami cai Marcos camuendopac
huasipi tiyarishca, nin. Chai mingachihuai nishpa tiyaricpica Mana rishpa
Virginhuan quidashpa, ña calpachicucpipish mana rishpa. Na rishpa Virginca
ñucanchic bindisiun mamahuan tiyar¡shpa. "Ñucaca caip¡mi quidana cani", nishca
paica, propio jazindahuan quidacrishca, nin. Propio lazindahuan quidaricpica, ña
chaipi plitu cutinpash jatarishpa. Cut¡n iatarishpami ña culinca ganai callarishca,
nin.
l.¡l.rl.r¡**:r¡f*¡¡*¡f¡i||.¡1.¡1.¡tr¡trt¡1.¡i**i.rl.*,1.rtt ¡¡{.rr:1.**{.**{.tt,¡*t¡¡¡*tN***{.***{.tt'i******
Fuera de la casa de la familia Males, en La Compañía Alta, escuché csta
historia en un día del mes de mayo en 1984. Manuel, el padre de María, es quien
narra la historia, que ella habfa promeúdo hacerme escuch¿¡r, pues su madre, que
en realidad era quien nos la iba a contaf, tuvo que ir a hacer un mandado en
Otavalo. Estábamos sentados en el portal de la casa, Manuel Males y yo
teníamos cada uno un banquito y Marfa estaba sentada en el suelo, junto a su
padre. Muy cerca del paf.iecito al que da el portal qecía maíz| los primeros
choclos ya podfan cosecha¡se. Podlamos oir balar las ovejas y el ritmo regular del
telar en el pasillo, donde el más joven de los hombres de la familia, con rápidos
movimientos, ensartaba nuevos hilos en su tejido. Yo había esperado un poco
mientras Manuel Males se alistaba para contamos la historia. El era un hombre
mayor todo vestido de blanco -€l traje tradicional masculino de los otavaleftos-.
Ma¡ía le ayuda a colocarse el micrófono en la camisa y le pide que comience a
con[arnos la historia. Así empieza la historia en la t¡aducción al español:
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La historia de la hacienda
Manwl Males cucnta:
Asl es como nueslros abuelos hicieron correr los blancos de la hacienda.
El corral de las ovejas había quedado vacío, habían acabado con cuatro oveias.
tlablan abandonado el corral vacío. Aunque se lerminen las ovejas Io que vale es
la gente; tu montaña vale ¡nás, dijeron, Tu monlaña, tus hiios esldn en Ííla
conto ramas. Tus hijos han de aumentar como una fila de ramus. Aunque las
ovejas se terminen es tu lierra que vale, es lu montaña quc vale, decían. Por eso
labíanandado sacando al blanco.
Ilabían llevado las ovejas lncia Mira, se dice. cwndo hablan llevado las
ovejas a Mira declan todo puede ser pero más vale tu tmonlaña, y tus hiios
tantbién van autnentar coma una fíla de ramas, diieron. Por eso de ahl habla
regrefu.
Cuando habían regresado, los blancos habían venido cargando laVirgen,
se dice. Cuando ttegó et blanco habfan dicln quc le de hospedaie y se habío
quedado en la casa de Marcos Camuendo, Entonces, después de pedir el
tospedaje, el no habla querido salir del hospedaje, habla permanecido ahf con la
Virgen. Aunque la gente indígena le estaba mandando sacando no había salido
(...) El blanco había diclu "yo tengo qrc quedarme aquf'y asl se habla qucddo
con la propia hacienda. Cwndo se adrcíwron dc la hacienda asl, ya conrcnzanns
con el pteito. Y cuando el pleito estaba comenzando, desde ahl ya habíamos
empezdoaganar.
r*** * * *,i** *¡t*** *** *tttrtrl3**'Í*¡f * f,*rt¡t** * ***'f {.* ***tttl. 
't**tlt ¡1.*t*¡f ¡f * *rt 't*tl.
Me he preguntado por qué esüa historia es sobre una "hacienda" (iazinda).
Una hacienda es, normalmente, una gran propiedad de üena, cuyos dueños son
"blancos" y a quienes los indfgenas, l¡adicionalmenüe, han estado sometidos en
relaciones más o menos feudales. En el sector de Imbabura existen varias
hisorias sobre "haciendas". Una de ellas cuenta sobre una hacienda que quedaba en
donde ahora es el lago "San Pablo" y que fue inundada y cubierta por el agua que
fluía de un cántaro. Se podría imaginar que, desde el punto de vista de los
indígenas, una hacienda es una parte del campo de la que tos "blancos" se han
apropiado injustamente. Una historia sobre una "hacienda" Eatará, entonces, sobre
la tierra y el monte, los cuales üenen un valor y significado muy grandes; tratará
sobre el control y la lucha, no solo por la tiena cultivable, sino también por el
campo en general. Por el conlrario, los animales domésticos parecen no tener
tanto valor, se los puede incluso sacrificar por lo que verdaderamente üene valor,
a saber: la tierra, el monte, las personas, y los niños 
-las generaciones
venideras-.
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Nucanchic ginti, cai Pedro Castañeda yaicushpa, huagrata jatushpa,
yunta huagrata jatushpa. Caihuanca shayarishunllami. "Taita suidru ama
pinaichu, ñucaca caihuan shayarinami canchic', nishpami, ña chaihuan plitu
catishpa ña. Dipuisca, chuscu cabisa yaicushpaca plituhuan juezhuan
tucurishca, nin.
Chai tucurishpa shayarishcami ña, ña cutinca na chai huahuan, huahuan,
ña cutin callarishpa plitushpa catishca nin, señora. Chaipi cutinca ña reparti
callarishca, ña ganashpa chai tucui; piru Santos' Potosipac maquitaca
cuchushca, nin, machitihuan. Chasnalla marcashpa purishca nin, Quito Villa.
Marcashpa purishpa chaipimi ña ashtahuan ganashpa catishca, ninmi.
Cabecilla partica, "lmanai, ima nishpa can chuluca na charinachu canqui,
cai chulupajca ni ima alpa, mi ima urcu na charinquichu. Runa reinami charishun",
nishpami, cana cashca nin. Chai reina ganashcami ñucanchicpajca cai mundu
lamilia canchic, ninmi señora.
Chaitami ñucanchic cunanca cai nitu, nitu rishcaca. Cunanca Urcu
Comunidad sirin, Chilcal Comunidad sirin. Chaipica nitirinacun ginti. Chaita, Pasto
Comunidadtami na cunsindincapac na munanchic, señora. Maipi cashpapash
ñucanchic, como ñucanchic por cabecilla nitu, nitu canchic, señora, chaitami na
cunsindincapac na munanacunchic. Chaimi canchic, ñucanchicpac ña
antesmanta abuilu, disabuilu, disabuilumantapachami catishca canchic señora.
Ña ashta ultimocaman canchic; cunan ima fichapishchari canchic.
*:t **,f *,f t********,t*¡l**********¡t¡f ***,¡*,¡¡F¡i¡t**:¡****¡*¡i*¡*:****¡t *,t,f ,f,i*
Lo que provoca el conflicto en la historia cs la llegada de los blancos o dcl
blanco y su negativa a irse. El (ellos) abusa de la hospitalidad de los indígenas y
lo que quiere sencillamente es adueña¡se de sus propiedades. "Tcngo que quedarme
aquí", dicen los blancos y evidentemente tienen el poder para hacer sus palabras
realidad.
El blanco (o los blancos), que llega a quitarle a los indígenas sus tierras,
no viene solo, una "Virgen" le acompaña. La historia recuerda los dos lados dc la
conquista y colonización cspañola: de una parte, la conquisüa brutal para obtener
el control de los recursos naturales; de otra pafle, el control ideológico a través de
la innoducción del cristianismo. Visto asf, el blanco y la Virgen de acuerdo al
relato de Manuel Males, pueden ser una síntesis de acontecimientos que nosotros
describimos como procesos históricos, como yo lo hice por ejemplo en el
capítulo 3.5. Sin embargo, esta historia no es un relato cronológico.
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De nosotros los indígenas, entró este Pedro Castañeda de cabecilla y
vendió una yunla de ganado. Nosotros podíanns comcnzar con ese dinero. Pedro
castañeda dijo "Padre sueSro, no lenSa pena, nosolros lenemos que cotnenzar
con esto"; ast, con eso convnzaron el pleito. Después se vendió cuatro cabezas
de ganado y así se dice que terminó con el iuicio.
Después, continuamos nosotros de nieto en nieto (de generación en
generación) con el juicio que ya estaba comenzado, así dicen señora. Después de
ganar todo eslo comenzaron la repartición; pero la mano de Santos Potosí se
había cortado, se dice, con un nachete. Santos Potosí había andado a Quito y a
Ibarra marcando la mano, y así se üce que aún despues dc lwber ganado mucho,
ella continuó.
Como cabecilla había dicho: "Porqué ustedes los blancos ("cholos"), no
deben tener ni terrenos, ni montañas. EI reino runa (Runa reinami) debemos
tener". Porque henns ganado el reino para nosotros, somos esle mundo, somos
lafamilia, señora.
Eso es lo que existe lwsta ahora heredado de nieto en nielo, ahora lenemos
una Comunidad cerca del monte, una Comunidad del Chilcal. Ahl estón
poblando mucha gente. Esa comunidad de paslo no queremos que nos quiten,
señora. Porque desde antes, desde Ia época de los bisabuelos y los abuelos
venimos con esle pleito lasta Ia época presente, no sé en qué fecha estaremas.
El tema principal en la historia son los juicios. Lns indígenas en seguida,
entablan juicio como reacción a la apropiación de la hacienda por parte del blanco.
Venden su ganado (primero dos, después cuatro) para conseguir dinero para el
juicio que primero lo ganan, pero que a pesar de ello continúa de generación en
generación; el primero en comenzarlo es Pedro Castañeda, dcspués le sigue una
mujer, Santos Potosí, quien a pesar de esta¡ herida continua andando, dirigiéndose
a las autoridades de Quito e Ibana.
Santos Potosí sostiene firmemente que los blancos no tienen derecho a ser
dueños ni de la tierra, ni de los montes. Al referirse a los blancos utiliza la
palabra despectiva chuhy'cholo. OEo punto interesant,e es que cuando Manuel
Males dice "hemos ganado el reino" de "nieto en nieto", se refiere a lo que han
heredado como descendientes de Sanos Poosf que es la tatarabuela de su mujer,
es dec¡r, ¡a través de res generaciones de mujeres!
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Marfa:
Mamaca huasi chai cabecilla ayudadurcuna ganashca; na ayadadur
shican tiashpa. Chai ayadadur, cabecillata ayudadur lapina, japincapac
duñuyana, japicpica duñuyadurpsh ashta urcuta duñuyashca.
Manuel:
Chaica paicunamanca ramanacucpipash, na ashlaca
caramashcamanlalla, paica saquishpa cai gubirnaciunta mañacrishpa despuis;
despuis mañacrishpa. Chaipi mañacricpica, "Cancuna ricuichi', nishpa,
paicunapash shican cabecilla yaicushcami, intrimitido yaicushpa. Chaimi
paicunami...
María:
Chai miraicunami. cunanca...
Manuel:
Chai miraicunami, cai protistanticuna gintica chashnaman tigracun.
Chaitami na cunsindishpa, ñucanchicca cutin shuc juezla munanacunchic,
señora.
Chaimanta na cacharincapac.
***ü1.{.**********{.¡l.t d.tl.***{<*,t***¡f.****{.****¡t*******¡t{.¡i{.*,t**rF
Se debe anolar que estr historia puede traducirse de diferentes modos y, así
mismo, puede dar la posibilidad de distintas interpretaciones. Según mi
interpretación la "Comunidad cerca del monte" y la "Comunidad del Chilcal"
representan "arriba" y "abajo" en La Compañía respectivamente. Según el modelo
presentado en el capítulo 6, Manuel Males vive en A-II, la parte de La
Compañía Alta que no está controlada por los evangélicos pero donde tienen
mucha influencia.
Al decir "no queremos que nos quiten", Manuel Males debe referi¡se a los
derechos a la tierra y al monte y también a quienes desde su punto de vista
constituyen una amenaza, es decir, los que ahora son protestantes. Esto se
muestra más claramente en la última pafe del relato en la que la hija, Marfu,
interviene con comentarios y al mismo tiempo le ayuda a proseguir cuando él se
traba en la historia.
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Ms'a:
La casa de mamá y los cabecillas ayudantes hablan ganado,los que no
lwbían ayudado se quedaron afircra... (Por su parte) tanto los cabecillas coma los
ayudanles cogieron tienas y propbdades en el monte para repartir.
Maru¿l:
A los otros también les dieron tierras, entonces solo porque no les dieron
suJicíente, dejó y se fue donde el gobernador a pedir los terrenos, entonces el
gobernador dijo "ustedes vertin" y después entraron de cabecillas por
enlrenutidos, separados, y por eso...
Mob:
De ahí aumentaron, y ahora. . .
Muuul:
De shl aumentaron y eslas gentes han regresado hechos protestantes
ahora, Eso no qucremos que pase, por eso estamos queriendo implantar otro
juicio, seíara.
Afin de no dejar.
'f*t'Í!i'¡*rirt¡f**rl**'t'****rl**,t*****rf**rf*rirl.t'¡rt't(*rl.rlr**¡trl.r*r¡¡1.'*'1.'f+'i't t
María dice en otras palabras que la familia de su mamá, que son los
dirigentes de la comunidad y que han seguido juicio de generación en generación,
y los colaboradores ganaron el juicio sobre la tiena que entonces debfa repartirse.
El papá menciona que también a los otros se les dio tierra a pesar de que ellos no
había ayudado. Al referirse a ellos él usa shican, que significa "afuera, apafe" o
"enl¡emetido".
Los otros, por su parte, estaban descontentos pues habían recibido muy
poca tierra, por ello trataron de que las autoridades les apoyaran en su demanü
acerca de su derecho a una parte más grande de "la hacienda". Los "oEos" son los
que ahora "han vuelto" (tigracun) de protestantes. Manuel Males dice que ellos
prefieren entablar otro juicio justamente contra esta parte dc la comunidad. Los
blancos que llegaron y que al parecer eran la causa de los procesos judiciales para
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que les devolvieran "la hacienda" han desaparecido de la historia. La contrapafle
son esl]a vez, desde el punlo de vista del relato, los protestantes.
Cuando Manuel Males terminó de contar la hisoria en quichua, su hija
comenzó su t¡aducción; sin embargo, la "historia de María" es también la versión
propia de una historia que ella ha escuchado a su padre y a su madre. Esta historia
es para nosotros más comprensible, una historia más "correcla" desde el punb de
vista de una radición narraf.iva y una concepción de la hisoria más lineal.
De algún modo, la historia es "en realidad" de la mamá (creo que hubiese
sido muy interesante tener su versión); pero por otra parte, la historia parece ser
una herencia que se transmitc de mujer a mujer. Cada narrador tendrá su propia
elaboración de la historia basada, en parte, en la situación actual de la comunidad.
Si se deja de lado la idea de una "versión original", la hisoria de María es
tan interesante como las versiones anteriores. Talvez es ella quien la transmitirá a
otras personas y fue ella la que nos contó sobre la historia, ella quien creía que
nosotros debíamos conocer la "Historia de la hacienda".
Poco a poco, la historia o las historias, en una situación llena de
oposiciones, resultan ser el discurso de una de las partes, y entonces a una le dan
ganas de sabcr si la "otra parte" tiene también una historia similar. Talvez cxiste,
pero los protestantes de La Compañía no nos la conlaron, por ello no la he
presentado aquf.
Al leer historias orales, recogidas y transcritas, muy pocas veces existen
huellas de que las historias se crearon en una situación de diálogo, como es el
caso de la historia contada por Manuel y María. Puede ser que el transcriptor
tenga la idea de que la historia es en realidad un monólogo. Yo creo que esta
concepción se relaciona con la idea de que la comunicación requiere de un 'emisor'
activo y de un 'recepfor'pasivo. Intencionalmente he evitado "mejorar" lo que se
dijo y lo que se registró en la grabación, es decir, elaborar un monólogo,
precisamente para mostrÍu cómo la historia se crea -{ recrea- en una situación de
"oyenles acüvos".
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8,2 La historia de Marla sobre Ia hacienda
María Males:
Según lo que üjo la tnanaá y el papó todo reunido voy a contar:
Cuando era hacienda esta comunidad vivlan los indfgenas. Y una noche,
una larde venía un blanco de Pasto con unaVirgen para pedir posada. Pero ese
blanco no salía, pasaba otro día, otro día, él no iba, él no iba. El mós bien ese
rato, él estsba ftayendo alimcntos dando m poco al dueño d¿ Ia casa, el cabecilla
Marcos Camuendo. Pero después é1, el blanco, ya qüso pegarle o azolarle, ya
apropiar el blanco a esa casa, a esa tierra, todo. El qturía, trcjor el blanco qrcrh
nnndnr sacando aI út¿ín, al cabecilla, conn el presid¿nte del Cabildo, así.
Entonces viendo, ese falso, uienAo que hacia el blanco, el dueño, el
Marco Camucndo, sefue a Quito, donde dice que labía ua oficina solo para los
indígenas, como decla "Reina de Q,uito", ast dice que habta una oJicina en Quito.
Entonces allá se ha ido el úteño, el Marcos Camuendo, despucs de que maltrató
el blanco. AUí ha dicho todo lo que pasa, no. Enlonces de alll ordena que nuís
bien para mandar a ese blanco planteen juicio o pleito, para ganar a é1, mandar
sacando, mejor quedar el úrcño mismo, el Marcos Camuendo.
,trtt'f t'1.t¡1.¡tt+rl.t+rf {.*¡f t!lrF{.rit¡[*'f 
't*'F'1.'1.t!t:t *rl.rt(rl.rt:ir¡*trt +rÉ*¡Íl.rlrrl.r*+rfir¡*
En otra ocasión María nos contó que el hombre blanco que había pedido
posada se quedó en la casa de Marcos Camuendo porque la Virgen que él traÍa
consigo era muy pesada y él ya no tenfa fuer¿as para conünuar. Es decir, se Eala
de un hombre blanco que trae una Virgen y que abusa de la buena voluntad de los
indígenas. María dice explícitamente que el hombre blanco quería obtcner por la
fuerza la tiena, la casa de Marcos Camuendo, "lodo".
Ella traduce Runa rcina como Reina de Quito. De acuerdo a Ca¡men
Chuquín, que ha traducido al español la historia de Manuel Males, María debe
haber malenúendido a qué se refiere su padre al hablar de Runa reina. El "Reino
Runa" signihca poder para los indígenas. A mi parecer, María se refiere al mismo
elemento pero con el nombre de Reina de Quito, que se parece mucho al "Reino
de Quito" de Velasco, pero que da a su vez asociaciones un poco difcrentes a las
de "Reino Indígena".
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Entonces, según dice el papó, él había tenido un cuñado, un yerno que
tenía dos ganados. Vendió el cuñado dos ganados, empezó a plantear el iuicio
con ese blanco . Entonces. . .
Chai Marcos Camuendopac huarmi carcs Ssnlos? (¿Santos era la muier de
Cunuendo?)
Manuel Males: No...
Msíc:
Entonces, después salfa una mujer ha sido tatarabuela de mi ma¡ruí,
Santos Potosl. Entonces ella paró duro.
Manuel Males: ¡Duro!
hIsía:
En ese tiempo no había carro, como ahora, sino ella iba a pie a Quito.
Llegaba dos días y una noche, llegaba a lbarra, andaba así avisando a las
oficinas. Ella para comida así, para lener plata, ella casi toda la noche, de una de
la mañana hasta tres de la tardz, o d¿ lres de la mañana, o de noche lnsla una de
Ia mañana, molían chuchuca o trigo de granos para Ia venta, para tener para
pogar en la oficina, así ella no tenía coger, ino trabaiaba para llevar.
Entonces ella andoba, andaba mucho liempo. Ella era encinla, no, para dar
a luz. Ilasta que la hija que esté sollera ella anfuba en pleito; hasta que la hiia
lacía soltera.
** *********,¡******!f ****!¡*{.r¡*** ****************d.********'f ¡F
Los hombres que participan en el juicio venden sus animales pala
conseguir dinero. En cambio esta mujer, que "se para duro", trabaja para obtener
dinero, muele grano toda la noche para poder venderlo y el dinero obtenido lo usa
en el juicio. Me parece que María pone mucho énfasis en el trabajo, en el
esfuerzo, en la fatiga, en cl sufrimiento de esta mujer en su lucha para obtener el
derecho de propiedad a la tiena. Al na¡rar que Santos Potosí estaba encinta y a
punto de da¡ a luz en el período del juicio, María lo refiere en un contexto
definido por mujeres. Ella cucnta, yo escucho y las dos somos mujeres; el
elemento "femenino" juega Clauamente un papel más imporfante en su versión de
la historia que en la de su padre. Yo creo que esto refleja un fenómeno más
general del quichua. Por ejemplo, es usual referi¡se a los montes como hermanos
entre hermanos y, como hermanas ent¡e hermanas. (Moya l98l: 60) De otro
modo, las relaciones sociales en el proceso de comunicación forman las relaciones
y el contenido de lo que se dice, el 'autor' y üambién el 'oyente' influyen en el
'objeto'del discurso.
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Entonces, una vez los contrarios, sl llegó un carabinador, algo así que le
llegaba un balazo, no, y estaba casi ya suelto el brazo, a ella, a Santos Potosí.
Así también ella andaba amarrado con un lienzo blanco, amarrado en la nuca.
Enlonces ella andaba, andaba, hasta que la hija hacla soltera. Ya ganó, un día
sano.
Enlonces, olros compañeros ittdígenas colaboraban con Santos Potosí que
estaba fuerte , asl en pleüo. Otos compañeros no colaboraban; vivlan por vivir,
viendo lo que pasa también, pcro otros compañeros sí colaboraban, entre
cabe cillas, alcaldes, as í.
Pero después ganó Santos Potosl toda esa lacienda. Despues de ganar,ya
estaban repartiendo ente los que colaboraban, entre los cabecillas, asl sufrienb
mucho tiempo; ahl reclar¡un los que no colaboraban. También reclarnan que
repartan a ellos tantbién entonces, y no repartlan pues como no colaboraban
tú"
Así repartían unos pocos, dijo el papó, unos pocos asl repartían a los que
no colaboraban, También no contcnlando con eso se ha ido, üce , al Gobernador
a Quito a pedirle que le dé igwl a los que sufrieron, a los que no sufrieron nada.
Tantbién ellos como conlrarios, quc no colaboraron se ha ido al Gobernador para
pedir la tierra. Enlonces: eso como ganando así, otros grupos rc colaborador lnn
hecho dueño... un poco mós arriba, de ahí hasta el cerro, ya se ha cogido ellos,
sin quc ü nadie.
rt't'trt t(+*rf +t**!trf ¡*¡l.r*tf ttti¡itl.tttt¡f ,t¡1.tl.**tf t*'f tF*rFr*t rt****tf.tl.t**riri,f tt+¡irtt
En este texto existen varios ejemplos de dos unidades que se describen en
relación u oposición mutua y que se denotan con las mismas palabras, como si la
una fuera el espejo de la otra. Marfa dice por ejemplo "ya se casaba con otro
bando, con otro bando". NosoEos para expresar esto diríamos que personas del un
grupo podían casarse con las del ot¡o grupo.
Al habla¡ de los dos grupos dice: "otro bando que no colabora¡on, otro
bando que éramos nosoFos". Nosotros diríamos: "el un bando que..., el otro
bando que... Yo creo que esto puede ser una expresión de un fenómeno
lingüístico más general. En la continuación de la his¡oria, en la página siguiente,
se puede notar que las relaciones entre los dos grupos se expresan
lingüfsticamente primero con "uno - o8o", después con "olro - otro".
El objetivo de este comentario es señalar cómo se puede expresar 
-y hacer
comprensible-, en un español que mantiene cierüas estrucluras del quichua, las
relaciones de dos.
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Enlonces mejor los que no colaboraban, rc deiaron pasar a los cabecillas
y los que sufrieron, no dejaron pasar al cerro tranquilo. Ya se hizo con dos
bandos, no. Uno que eslaban ahl hecho dueños, y otro sl ya con derecho de
suf,rimiento y con lncienda repartienda; y asl multiplicaba la gente, rc.
Después ya multiplicando Ia genle, ya se casaba con olro bondo, con olro
bando, ya casi seguía olvidando un poco asl, y no eran cormo conlrarios, deiaba
pasar los dc abajo y ellos también venb, así no.
Entonces, después ya hizo baslante gente, ya comunidad, no' Y ellos, los
que no colaboraban, lenlan ambición, asl mismo llevar sin sufrir o sin perder
nada, asl algunos tenenos botados, asl tenla esa idea de llevar, no. Y segula asl,
después ya y ahora en esle tiempo, según diio mi ¡¡untó, no, al otro bando que
¡n colaboraban, oto bando que érat¡os nosolros, lafarnilia Males, así.
Enlonces, ahora como era otro bando es descenüente de otro grupo, otro
bando, el evangelista ahora, y nosolros somos descendientes de los cabecillas.
Entonces con lodo el derecho estanas con propia tierra, con propia llegar al
cerro, así.
* * rl. * * {. * * * * *'} * * *'k * * * * * * * * * * * * *'k * * * * ¡} * * * * * * * * * * * * {' * * * * * {' * * {'
En un período intermedio los dos grupos han vivido enpaz y tranquilidad,
las contradicciones se habían ido olvidando poco a poco; pero un hecho
importante en la historia es, sin embargo, que no desaparecen. Ins que ahora son
evangélicos son descendientes del un grupo, y los que son católicos son
descendientes del otro. Aquellos que alguna vez recibieron la tierra "sin haber
sufrido ni colaborado" üenen, según Marfa, la tendencia de adueñarse de la tiera
sin haber hecho nada para obtenerla. De algún modo, es lo mismo que antes.
Manuel Males dice en quichua que ellos "han regresado de protestantes": "cai
protistanticuna gintica chasnaman tigracun". A Pedro Castañeda, que en la
historia del padre vendió clos toros para poder empezar el juicio, María le
incorpora en su historia como uno de los protestantes. Creo que esto se debe a
una difercncia de las dos historias en la concepción del tiempo. María, que es más
familiar con la cultura mestiza, presenta la historia más cronológica y
linealmcnte que su padre para que nosotros la entendamos más tácilmente.
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Pero otros ya tienen esa idea, y con mt ojo, con nueslro oio, ahora en
este tiempo venns que, según dice mi mnmó, son... dueños, que vienen de olro
tiempo mismo, qtrc sin stdrir, sin colaborar apropiaban al otro dereclw que lenla,
Esa misna rotuña es el Pedro Castañeda, otros, todos esos que siguen y lienen
la misma idea quc quieren llevar, que quitan a las viu.das, a las solteronas que
viven y ya no casan 4stón mayorcitas- diciendo que no hay hiios quién va a
llevar, así.
Ahora en problema, también es ese terreno de otro señor, no, pero ellos
quieren apropiar. Y nosolros como lenemos derecho conn eslaba conlando...
todo eso ha sido de mi abuela, y la heclw una buena clacra, wta brcna cosecha,
no. Y ya con ese derrumbo, con las picdras asf, ya ha hecho así. Y también era
de cabecilla, era de familia notnds ese lerreno de la laguna que estanos ahora en
juicios, era de primos, así nomós era...
Enlonces ellos vendieron al blanco, ese blanco casi no venía. Meior el
olro bando, la otra parte, querían apropiarse.Y nosolros coma tenemos derecho,
entre cabecillas, y el dueño también nos entrega a nosolros y mós gente vivimas
acó a la derecha, y con el derecho estatnos reclamando, hasla coma casi nos mata
asl, no. De ahl sale el problema, ahora eslamos en problema. Y viendo eso, la
nnmó dice es retoño del otro bando que vivían antes, son bisnietos, bisnielos
que eslón diciendo estas peleas, nu üce.
Eso nonvis.
,t tl. rl. rl. tl. * 
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María concluye incluyendo conflictos de tierra, tratados en este trabajo en
el capítulo 6. Según ella, existe un conflicto entre'arriba' y 'abajo'en relación al
acceso al monte, y entre 'derccha' y lo que entonces es 'izquierda'en relación a los
derechos sobre la tierra: "más genle vivimos acá a la derecha" es su argumento.
De nuevo tenemos divisiones en dos y en cuatro. Yo creo también que la
historia debe interpretarse a partir de la localización en el espacio de los
narradores. La madre de María es, d9 acuerdo al modelo, de B-I y es allí donde
María vive ahora. El padrc es de A-II, donde vive la familia de María; allí nos
cuenLan las dos historias. El significado del tiempo en la historia se relaciona al
parecer a las repeticiones; así, son los descendientes de los mismos grupos
"geográficos" los que ahora est¿ln en conflicto. El tiempo y la historia es pues la
repelición de relaciones en el 'espacio'-en las que las unidades se constituyen
mutuamente-.
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8.3 Una pregunta final
Al concluir este trabajo quisiera plantear una nueva pregunta que
quizá sea algo controversial, pcro que de algún modo ha estado latente en
algunas partes de esta presentación de la cultura Quechua. Esta pregunta
tiene que ver con la'relación de dos' y el tipo de relación que existirá
entre unidades que se consütuyen mutuamente a partir de un "principio de
división dual". La pregunta trata sobre la relación entre "nosolros" y
"ellos" en la cultura Quechua, entre "otro bando" y "otro bando", tal
como Marfa lo expresa en su histori a, y talvez se la puede formular asf:
¿Implica el dualismo en la cultura Quechua una concepción de la
relación entre 'sujeto' y 'objeto' distinta a la que nosotros estamos
acostumbrados en la cultura occidental?
Esta es una pregunta fundamental, que planteo sin en rcalidad tener
los elementos necesarios para poder responderla. En la documentación
prescntada en este trabajo se puede observar, sin embargo, signos de una
conceptualización distinta de 'nosotros' respecto a otros, en la que la
relación entre 'nosotros' y 'los otros' se asemeja a la relación entre un
objeto y su imagen en el espejo, en la medida en que los dos se
constituyen al mismo tiempo. Me explico: si 'dos' es un principio
generador y organizador, significará que una cosa existirá sobre todo en
virtud de su relación con otra cosa, justamente en una relación en la que
'lo uno' y 'lo otro' o "lo otro" y "lo otto", se constituyen en una relación
mutua.
Es lógico pensar que nuestros conceptos de un 'sujeto' (activo) y
de un 'objeto' (pasivo) tienen sus rafces en la concepción occidental
"mono-genética" (Delaney 1986) y monotefsta de la creación y de la
"generación del todo". Estos conceptos se relacionan asf mismo con
nuestros conceptos 
-más gramaticales- de "sujeto" (el que rcaliza la
acción) y "objeto" (el que justamente es objeto o "vfctima" de la acción)
en una oración. Visto asf,la relación entre estas dimensiones lingüfsticas
puede ser significativa en cuanto a la organización de la acción misma en
otras culturas.
En el quichua que hoy se habla en Ecuador se distingue el "objeto"
de una oración pormedio del sufrjo -ta. De acuerdo a Fausto Jara (198?:
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24) el quichua ha sufrido un proceso de transformación: este sufijo
originalmente no se usaba para distinguir enre el "objeto" y "sujeto" de
una oración, sino más bien para señalar el lugar de la acción, o el tiempo,
la duración de una acción, como por ejemplo en las siguientes oraciones:
ñan-ta shamuni
tucui-tuta-ta puñushcani
vengo por el camino
("camino-por vengo")
he dormido toda la noche
("toda la noche he dormido")
Este sufijo se sigue usando en esta forma. Posteriormente se
comienza a usar -ta como distintivo del "objeto":
tanta-ta munani tengo ganas de pan
("pan tengo ganas")
En este sentido el sufijo -ta tiene algunos aspectos que lo
diferencian de otros sufijos con los que se lo podrfa comparar. Por ser
distintivo del "objeto" se lo puede suprimir en una oración en la que las
palabras tiene una secuencia determinada, lo que no sucede con otros
sufijos del mismo tipo. (Jara op. cit.). El uso de -ta varfa además en los
distintos dialectos del quichua, lo cual sugiere la existencia de un proceso
de transformación.
Dicho proceso de transformación se lo puede quizá comparar con el
desanollo de la distinción entre los significados 'tiempo' y 'ticrra' del
concepto pacha (capftulo 4.4). Los cambios lingüfsticos se deben, al
parecer, a condiciones sociales que exigen nuevas distinciones de
significados que, antes, estaban unidos en un concepto o que formaban
parte de relaciones que, después, se redefinen como resultado de un
desarrollo hi stórico 
-como d i rf amos nosotros-.
No pretendo con esto afirmar que la existencia de un caso
gramatical, en este caso de una forma de acusativo (que indica el
complemento directo), o talvez su ausencia, en sf mismo, nos dice algo
sobre la relación sujeto - objeto en la vida social.
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No obstante, creo que es valioso analizar las categorfas 'sujeto' y
'objeto', y las relacioncs entre ellas a la luz de la(s) conceptualización(es)
de la relación entre 'nosotros' y 'los otros' en otras culturas. El trabajo de
Jara (198?) sugiere, por decir lo menos, que el papel del "objeto" y la
relación entre el "sujeto" y el "objeto" de una oración es muy intercsante,
talvez esencial, en el quichua, al mismo tiempo que es un tema muy poco
investigado.
8.4 Conclusión
En el primer capftulo el punto de partida es la relación entre
lenguaje y realidad, y la pregunta de en qué medida una concepción
cultural de la realidad esta construida lingufsticamente. Al usar la cultura
Quechua como un espejo en el que nosotros podfamos miramos he
tratado de cuestionar algunas categorfas fundamentales de nuestra cultura.
Dc ningÍn modo pretendo tener información o conocimientos suficientes
para poder dar una descripción completa acerca de las categorfas 'tiempo'
y 'espacio' de los indfgenas Quechuas; sin embargo, espero haber podido
señalar la posibilidad de concepciones alternativas de la historia, y de una
relación cualitativamente diferente respecto al lugar, al campo, al mundo
-pacha-, en definitiva a lo que nosotrcs llamamos'espacio'.
Otro fenómeno fundamental es la concepción de lo que es la unidad
en la medida en que no necesariamente es uno. ¿Podemos imaginamos
que la relación de dos puede funcionar como una unidad? ¿Cuáles serlan
entonces las consecuencias culturales y sociales? Muchos de los
fenómenos de la cultura quechua se pueden, ciertamente, expücar a la luz
de la hipótesis que sostiene que las unidades se constituyen mutuamente
en una relación de dos. Los sucesos descritos en este trabajo adquieren
mayor sentido si se acepta la división dual como principio organizador.
Tanto en lo que se refiere al 'tiempo' y al 'espacio' como a la división
dual, he tratado de relacionarlos con manifestaciones culturales
lingüfsticas y no lingüfsticas. Por supuesto, la pregunta más general
acerca de la relación entre 'lenguaje' y 'realidad' se vincula también con el
modo de transmitir formas y valores culturales y con su conservación; es
decir, se vincula a la relación entre forma y contenido de la tra¡rsmisión.
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¿Qué transmite la forma lingüfstica de un contenido cultural? Es
evidente que este trabajo no da una respuesta convincente a esta pregunta
por demás general, controvenial y diffcil de demostrar empfricamente. Lo
quc yo he tratado de hacer es rclacionar el desarrollo de csta pregunta
básica con una presentación razonable de un pueblo y una cultura que de
hecho ha sobrevivido 450 años de colonización.
Finalmente, espero haber demostrado que los indfgenas Quechuas
son portadores de recursos culturales 
-y también lingüfsticos- que
todavfa representan una forma altemativa de vida. Estos recursos nos dan
a nosotros, al mismo tiempo, la posibilidad de vislumbrar otras
alternativas, de formular nuevas preguntas, también respecto a
discusiones teoréticas y filosóficas de muchos siglos de antigüedad en la
cultura europea.
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PALABRAS Y SUFIJOS QUECHUA/QUICHUA
UTILIZADOS EN EL TEXTO 1
Achi-mama/-taia:
Alpa:
Amu:
Aran:
Aspina:
Ayllu:
--c:
-ca:
Cai:
Cancha:
Cápac:
Cara/Caranqui:
madrina, padrino
(QI) tiena, tiena cultivable @n la ortograffa oficial
allpa)
dueño de hacienda, persona "blanca" de atoridad
véase hanan úanan segín la ortograffa oficial)
cavar, raspar, arañar, rascar, desbastar
familia,linaje, grupo de descendientes; también se
puede definir como un concepto de relaciones que
denota unidades a diferentes niveles de
organización social
sufijo que indica el sujeto de una acción
sufijo que indica el núcleo o tema principal de la
oración; el punto de atención y el significado de la
oración depende de la palabra que -ra acompaña
este, esta, aquf (capftulo 4.4)
fuera de, afuera, lugar para jugar, zona delimitada
grande, soberano
nombre de un pueblo pre-incásico del norte del
Ecuador. Según Velasco fue este pueblo el que
fundó "El Reino de Quito"; también denota el
lenguaje pre-inca de la región. Caranqui era el
nombre de un asentamiento grande al norte de
Otavalo (el entonces Sarance)
QI señala las palabras que son un poco distintas en el quichua hablado en
Otavalo comparado con el quechua en general. La ortografía se la ha
adaptado en lo posible a las normas aprobadas en Ecuador.
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Cara¡¡a:
Cari:
Causai:
Ceque:
Chacra:
Chaupi:
dar comida; regalar
hombre (en relación a mujer)
vida; de causana, vivir, habitar
rayo, lfnea, lfnea fronteriza, punto final; lfneas
imaginarias como las que irradiaban del Cuzco en
todas las direcciones, que definfan la localización
de los lugares sagrados o huacas (que quedaban en
la organización del Tahuantinsuyo a lo largo de
estas "fneas")
sembrfo, campo de cultivo
en la mitad, mitad. Según Urton (1981: 42) se
refiere "a la división de los objetos en dos partes
iguales o a la unión de dos unidades iguales";
chaupina (QI) significa dividir principalmente en
dos
chaupi
bebida hecha de malz fermentado
uno solo, de cosas que debfan existir en par @lan
1980: 164)
mestizo, indfgena que está a punto de hacerse
mestizo
hijo
laguna,lago, mar
la zona del Hurin-Cuzco inca en donde se hallaba el
gran templo del sol; viene de cori (QI curi) 
- 
o¡0, y
de cancha
cort¡¡f, herir, talar, cosechar
indica plural
autoridad, señor (antes de la reorganización del
Tahuantinsuyo por los españoles)
esposo
un vez más, de nuevo (cuüna - tegf€sar, repetir)
conejillo de indias
limpiar, baner; limpiar el mal viento (huairashca)
(Pichana según la ort. oñcial)
aniba, alto, aniba de (Janan)
hanan (Ianay)
janur
Chawpi:
Chicha:
Chulla:
Chulu:
Churi:
Cocha:
Coricancha:
Cuchuna:
-cuna:
Curaca:
Cusa:
Cutin:
cuy:
Fichana:
Hanan:
Hanay:
Hatun:
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Huaca: lugar sagrado, lugar en donde se llevan a cabo
ccremonias; anteriormente se decfa del lugar donde
se conservaban las momias de los antepasados;
(QI) huacaichina: conservar con cuidado
huérfano, pobre
ganado
el que "limpia" (fichana - pichana) o cura el mal
viento (huairashca)
"mal ventado", cogido del mal viento
gavilán, halcón
(QI) muchacho; joven
juntos (sin formar una unidad)
mujer, esposa (en relación a un hombre)
atrás, detrás
casa
año
hermano (en relación a hermano); véase turi
abajo, bajo, debajo
sufijo que "objetiviza" al verbo, "expfesa la idea de
ser y representa las acciones en cuanto seres"(CIEI 1983: XXXIII); en el quechua peruano
funciona como terminación del infinitivo, y en el
QI tiene también algunos aspectos de infinitivo
(Cole 1985), véase 
-na (capftulo 4.4).
qué
dos
(QI) véase hanan
véase cari
grande, alto
véase hanan
hacienda, platación, propiedad agrfcola
(QI) véase quipa
(QI) canal, acequia
"solo", sufijo con significado restrictivo, limitante;
indica quc una acción puede ser realizada
fácilmente; que una acción ha sido realizada sin la
ayuda de otra persona; puede expresar afecto,
devoción
Huaccha:
Huagra:
Huaira fichai o
pichai
Huairashca:
Huaman:
Huambra:
-huan:
Huarmi:
Huasha:
Huasi:
Huata:
Huauqui:
Hurin:
-i:
-ima:
Ishcai:
Jahua:
Jari:
Jatun:
Jawa:
Jazinda:
Jipa:
Larca:
lla:
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Mama:
-man:
_manta:
Maqui:
Mayu:
Millucu:
Mishu:
Mita:
Munana:
{ra:
Nin:
--ntin:
ñan:
Ñana:
ñaupa:
ñuca:
Onqoy:
-pac:
Pacarina:
Pacarishca:
mamá; mujeres mayores
a, hacia; sufijo que indica dirección, expresa
también intención
desde, debido a; sufijo que indica origen en cuanto
al tiempo y al espacio (causa)
mano, antebrazo
rfo, (QI véase yacu); La Vfa Láctea
melloco
"blanco", mestizo
originalmente se usaba para designar al intercambio
de trabajo entre las familias; durante la colonia
si gnifi có trabajo forzado
desear, querer
funciona en el QI y en el quichua ecuatoriano como
terminación del infiniüvo; en el quichua peruano se
uüliza 
-il-y(QI: nina en infrnitivo) indica que una oración es
una reproducción exacta de lo que otro (s) han
dicho; se usa también en oraciones indirectas. En
QI puede funcionar igual que ciertos sufijos del
quechua peruano que caracterizan diferentes tipos
de información. (p.e. 
-shi en el quechua de
Ancash según Cole 1985: 13)'"'
juntos formando una unidad, indica especialmente
relaciones de par (capftulo 5.3)
camino
herma¡ra (en relación a hermana); véase pani
adelantg antes
yo (a menudo acompañado del sufijo -ca: ñucaca);
mi (a menudo acompañado del sufijo 
-pac:
ñucapac)
(QI: ungui) enfermedad
sufijo que indica relación de pertenecer a, de ser
pafa
amanecef, alba, nacer
(de pacarina); lugar de origen: montes, cuevas, rfos
o fuentes de los que salieron los seres humanos en
el "amanecef del tiempo"
2U
Pacha: tierra, mundo, tiempo; (QI) sufijo quc indica
completitud, perfección
Pachacuti: tenemoto; la destrucción del mundo. De acuerdo a
la concepción lnca, colapso cfclico
Pacha-mama: tierra, especialmente respecto a los aspectos
rituales de la agricultura ("diosa tierra")
Pai: é1, ella
Pampa: (QI: pamba) suelo, planicie,llanura
Panaca: de pana (QI pani), grupo de parentesco
(¿matrilineales?), nombre dado a los linajes reales
incas
Pani: hermana (en relación a hermano), véase turi; véase
ñaña
Parlu: lengua, historia
Pascana: soltar, safar, desintegrar
-pash: sufijo que indica inclusión o que una acción es
realizada por varias personas ("también, y .. .y")
-pi: indica localización,lugarPuncha: (QI: punlla) dfa
Puñuna: dormir, cama (QI)
-pura: sufijo que indica reciprocidad entre elementos de la
misma categorfa
Purina: caminar, irse
Qhari: véase cari
Qocha: véasecochaQuipa: despuésRaki: "partición, distribución; división de la tierra en
cuatro partes" (Urton 1981)
Ricuna: ver
Rina: ir, viajar
Rumi: piedra
Runa: originalmente significaba "seres humanos",
posterionnente palabra usada por los indfgenas
quechuas para referine a sf mismos ("indfgenas")
Runrsimi: (QI: nrna-shimi) "lenguaje-humano; originalmente
el nombre dado al idioma quechua
Saruna: pisar, atropellar
Shican: aparte, extraño, no deseado
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Shuc:
Sirina:
Suyo:
-ül:
Tahuantinsuyo:
Taita:
Tamia:
Tanta:
Taqui:
Tarpuna:
Tigrana:
Tincu:
Tucui:
Tukuy:
Turi:
Tuta:
Uca:
Ucu:
Ura:
Uray:
Ushi:
Varayoq:
Varayuc:
uno, otro, diferente
acostarse, descansar
zona, región
sufijo que puede indicar el objeto de una oración
(capfrulo 8.4)
"cuatro direcciones o regiones que juntas (-ntin)
forman una unidad"; el nombre runa-simi dado al
"Imperio Inca"
papá
lluvia
(QI:tanda) pan
canción, pieza musical
sembrar
(QI) regresar; converti rse
unión de dos, "encontrarse y luchar" (Tschudi
I 853); lucha ceremonial
todo, todos
véase tucui
hermano (en relación a hermana), véase pani y
huaqui
noche
oca
dentro, adentro de; debajo; cuarto (en una casa)
(QI) véase hurin
véase hurin
(QI) hija
véase varayuc
cargo tradicional polftico y ceremonial en la
sociedad Quechua, especialmente en el Peni; estos
cargos en una comunidad forman juntos una
institución que tiene una estructura dual.
contar, informar, avisar
los cronistas lo presentan como el dios creador más
importante de la religión tradicional andina; aparece
también en pareja, Caylla y (Con) Ticsi Viracocha
de acuerdo a Isbell (1978) "deidad que habita en el
monte, proveedor del agua y dueño de los
animales, véase huaman
Villana:
Viracocha:
Wamani:
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Warmi:
-v:
Yachac:
Yachana:
Yacu:
Yahuar:
Yana:
Yapuna:
Yarqa:
Yaya:
huarmi
-i
el que sabe, puede
saber, poder, entender
agua; (QI) rfo
sangre
negro
amr
véase larca
papá
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